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PRÓLOGO 


El presente manual ha sido escrito a requerimiento de los alumnos 
y de algunos colegas, que me han insistido en realizar esta tarea. Con 
esa finalidad, puramente escolar, he tratado de recoger las explicacio- 
nes impartidas de los cursos de Patrología en la Facultad de Teología 
de la Universidad de Navarra. 


Al escribir este libro no pretendo sustituir a los manuales clásicos, 
como los de Altaner-Stuiber o de Quasten-Di Berardino, que conservan 
una gran valor como obras de consulta, pero que no responden al ca- 
rácter propedéudico que debe tener un manual para estudiantes de Teo- 
logía. 

Esa finalidad académica me ha movido a destacar la contextualiza- 
ción histórica de los dos grandes periodos que se abren en la Patrística: 
antes y después de la conversión de Constantino o, mejor dicho, antes 
y después del Concilio de Nicea (325). Tendremos también en cuenta 
los movimientos heterodoxos, que se producen en el seno de la Iglesia, 
puesto que son ocasiones providenciales para clarificar y poder formu- 
lar, con más precisión, aspectos doctrinales del mensaje cristiano que, 
hasta ese momento, no habían requerido una mayor especificación. 


Otra coordenada a señalar especialmente, ha sido la de centrar más 
nuestra atención en la doctrina y la espiritualidad de los Padres de la 
Iglesia. La imagen que los Padres nos ofrecen de sí mismos es la de 
unos hombres que no sólo nos muestran unos aspectos doctrinales del 
cristianismo, sino que, también y sobre todo, experimentan las cosas 
divinas. Son muchas veces especialistas de la vida espiritual, que co- 
munican lo que han visto y gustado en su contemplación divina. 


Seguiremos la metodología tradicional expositiva de considerar cl 
perfil biográfico de cada autor, sus obras y la doctrina que se despren- 
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de de ellas, con mayor o menor detenimiento, según la importancia del 
legado que nos haya transmitido. También intercalaremos algunos 
fragmentos de los escritos de los Padres, para facilitar a los alumnos 
una primera aproximación a la lectura de sus obras. Somos conscientes 
de las limitaciones que encierra este modo de proceder, pero hemos 
preferido hacerlo así, para despertar el interés por una lectura más 
completa y detallada del autor, cuyo texto hemos reproducido o co- 
mentado. También se incluyen algunos mapas con el fin de ubicar, más 
fácilmente, los espacios geográficos donde vivieron los Padres de la 
Iglesia. Con similar finalidad didáctica presentamos una sinopsis cro- 
nológica de los escritos patrísticos dentro de una contextualización po- 
lítico-social y eclesial. 


Una última observación. En este manual hemos optado por una se- 
lección de Padres de la Iglesia. Comprendemos que no es una tarea fá- 
cil, dados los límites de horarios y calendarios de la asignatura de Pa- 
trología. Confío en que la correcta aplicación de la Instrucción sobre el 
estudio de los Padres de la Iglesia, de la Congregación para la Educa- 
ción Católica de 1989, facilitará un aumento de conocimientos patrísti- 
cos y una mejor profundización de los mismos al ofrecer un mayor nú- 
mero de horas lectivas en el currículo académico. 


Deseo manifestar mi agradecimiento a los profesores A. González 
Blanco, J. Lorda, M. Merino y J. R. Villar sus útiles sugerencias y con- 
sejos, que me han permitido la realización del presente trabajo. 
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I. NOCIÓN DE PATROLOGÍA 


En una primera aproximación se puede afirmar que la Patrología 
es la ciencia que estudia a los Padres de la Iglesia. Se trata de una no- 
ción que tiene un carácter más bien etimológico, puesto que deriva de 
la unión de dos palabras griegas: patér (padre) y lógos (ciencia). 

La Instrucción sobre el estudio de los Padres de la Iglesia en la 
formación sacerdotal, publicada por la Congregación para la Educa- 
ción Católica el 30 de noviembre de 1989 (abreviadamente JEP), dis- 
tingue tres nociones muy relacionadas entre sí: la «Patrística», que trata 
del pensamiento teológico de los Padres; la «Patrología», cuyo objeto 
es su vida y sus escritos, y luego la «Literatura cristiana antigua», dis- 
ciplina no teológica, sino más bien literaria, que estudia los aspectos fi- 
lológicos y estilísticos de los escritores cristianos antiguos (1EP, 49). 


Esta distinción ha sido sometida a diversas críticas por parte de los 
especialistas, en las que no vamos a entrar. Partiendo del concepto de 
«Patrología» que nos proporciona la /EP, en nuestro manual también 
vamos a tener muy presentes aspectos propios de la «Patrística». 


Il. CONCEPTO DE «PADRE DE LA IGLESIA» 


El término «padre» tiene una significación primigenia para deno- 
minar a quien es procreador de la vida y cabeza de familia. En el dere- 
cho romano el pater familias ocupaba el máximo rango en la organiza- 
ción familiar de la sociedad. Algo similar acontece en la estructura 
patriarcal del Antiguo Testamento donde tendrá también un papel des- 
tacado. 
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El campo semántico de la palabra «padre» se irá extendiendo con 
el paso del tiempo a quienes ejercen tareas de formación y de dirección 
en el terreno intelectual y espiritual. Así nos encontramos que ya en los 
primeros siglos del cristianismo es frecuente utilizar este término para 
hablar de los Apóstoles y de los obispos de la Iglesia. 


El papa Juan Pablo II nos ha descrito con precisión a quiénes en la 
Iglesia se les da este título: «Padres de la Iglesia se llaman con toda ra- 
zón aquellos santos que, con la fuerza de la fe, con la profundidad y ri- 
queza de sus enseñanzas la engendraron y formaron en el transcurso de 
los primeros siglos. Son de verdad “Padres” de la Iglesia, porque la 
Iglesia, a través del Evangelio, recibió de ellos la vida. Y son también 
sus constructores, ya que por ellos —-sobre el único fundamento puesto 
por los Apóstoles, es decir, sobre Cristo— fue edificada la Iglesia de 
Dios en sus estructuras primordiales» (Carta Patres Ecclesiae, 1980). 


Se acostumbra a dar el nombre de «Padre de la Iglesia» al escritor 
eclesiástico que reúne estos requisitos: 


a) Doctrina ortodoxa. Es decir, que su teología sea fiel a la doctri- 
na de la Iglesia. Bien entendido que no se habla aquí de inerrancia ab- 
soluta en todos sus pormenores, sino que su enseñanza está en plena 
comunión con la de la Iglesia. 


b) Santidad de vida. Conviene entenderla como se hacía en la Igle- 
sia antigua: expresada a través de la veneración de su vida ejemplar por 
el pueblo fiel. 


c) Aprobación eclesiástica. Se trata del simple reconocimiento que 
hace la Iglesia de su persona y de su doctrina, sin que se requiera ex- 
presarlo con un especial formalismo jurídico. 


d) Antigúedad reconocida. Se considera como tal el periodo de 
tiempo que va desde el siglo 1 de la era cristiana hasta mediados del si- 
glo VIII. Para la Iglesia latina el límite es el de la muerte de S. Isidoro 
de Sevilla en 636, mientras que en Oriente se sitúa en 749, fecha de la 
muerte de S. Juan Damasceno. 


Para evitar confusiones terminológicas conviene distinguir a los 
«Padres de la Iglesia» de los «Doctores de la Iglesia». El nombre de 
«Doctor de la Iglesia» es un título conferido, expresamente, por la Igle- 
sia a aquellos hombres y mujeres que se han distinguido por su doctri- 
na eminente, con independencia de la época en que hayan vivido. Lo 
que ha sucedido históricamente es que, en ocasiones, han coincidido 
ambas titulaciones en las mismas personas. Es más, quien comenzó a 
otorgar estos títulos, el papa Bonifacio VIII en 1295, se los confirió a 
cuatro Padres de la Iglesia: S. Ambrosio, S. Jerónimo, $. Agustín y $. 
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Gregorio Magno. Entre los Padres orientales serán también Doctores: 
S. Atanasio, S. Basilio el Grande, S. Gregorio de Nacianzo, S. Juan 
Crisóstomo, S. Efrén, S. Cirilo de Alejandría, S. Cirilo de Jerusalén y 
S. Juan Damasceno. A los que habrá que añadir Otros Padres latinos, 
como S. Hilario de Poitiers, S. Pedro Crisólogo, S. León Magno y S. 
Isidoro de Sevilla. 


III. Los PADRES DE LA IGLESIA, TESTIGOS DE LA TRADICIÓN 


El estudio de los Padres de la Iglesia tiene Un aliciente especial 
para quienes deseen profundizar en el conocimiento de la teología, 
puesto que ellos son testigos privilegiados de la Tradición en la Iglesia, 
que es una fuente básica del conocimiento teológico. 


La importancia que los Padres tienen para la teología ha sido reco- 
nocida, de modo particular, en la Constitución Dei Verbym del Concilio 
Vaticano Il al valorar la Tradición como fuente equiparable a la Sagra- 
da Escritura, puesto que ambas están estrechamente Unidas y compene- 
tradas (Dei Verbum, 9). Por su parte, el Decreto Optata totius del mis- 
mo Concilio reclama que se explique la contribución de los Padres de 
la Iglesia al desarrollo de cada una de las verdades reveladas (Optatam 
totius, 16). Estos impulsos del Vaticano II se han visto acentuados en 
los últimos decenios por el magisterio de Pablo VI y Juan Pablo II 
(/EP, 16). Sin embargo, como reconoce la Instrucción para el estudio 
de los Padres de la Iglesia, no faltan hoy concepciones y tendencias te- ' 
ológicas que han prestado escasa o nula atención a la Tradición ecle- 
siástica, limitándose a la confrontación directa de los datos bíblicos con 
las realidades sociales, o con los problemas concretos de la vida, anali- 
zados con la ayuda de las ciencias humanas. Son Corrientes teológicas 
que prescinden de la dimensión histórica de los dogmas. En tales casos 
el estudio de los Padres queda reducido al mínimo, o desaparece por 
completo (/EP, 8). Con ello se alcanza un empobrecimiento teológico 
considerable, o lo que es peor, la actividad teológica queda prisionera 
del horizonte inmediato, acomodándose a la ideología de moda. 


A la vista de semejantes actitudes, está plenamente justificado el 
interés de la Iglesia porque los estudios patrísticos OCupen el lugar que 
les corresponde en el currículo de los estudios teológicos. A este res- 
pecto, se comprenden muy bien las palabras de Pablo y]: «El estudio 
de los Padres, de gran utilidad para todos, es de necesidad imperiosa 
para aquellos que tienen a pecho la renovación teológica, pastoral y es- 
piritual promovida por el Concilio y quieren coOPerar en la misma» 
(Carta al Card. Michele Pellegrino, 1975). 
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Como ya hemos señalado, los Padres de la Iglesia son testigos pri- 
vilegiados de la Tradición. Pero conviene entender bien que estamos 
hablando aquí de la Tradición «viva» de la Iglesia, que se extiende des- 
de los comienzos del cristianismo hasta nuestros días. Los Padres están 
más próximos a la pureza de los orígenes, algunos de ellos fueron testi- 
gos de la inicial Tradición apostólica, fuente de toda Tradición; espe- 
cialmente a los de los primeros siglos se les puede considerar como 
autores y exponentes de una Tradición «constitutiva» EP, 19). Los Pa- 
dres son, pues, testigos y garantes de una auténtica Tradición católica y, 
por tanto, su autoridad en cuestiones teológicas fue y permanece siem- 
pre en toda su amplitud (1EP, 23). 


Respecto a la autoridad de los Padres es obligado que la considere- 
mos en un doble ámbito: primero, como testigos de la Tradición, según 
acabamos de exponer; pero, además, hay que valorarla en cuanto auto- 
res que aportan una contribución personal al desarrollo o a la explica- 
ción de una determinada opción teológica. 


La teología nació de la actividad exegética de los Padres in medio 
Ecclesiae y, especialmente en las asambleas litúrgicas, en contacto con 
las necesidades del Pueblo de Dios. Una exégesis en la que la vida es- 
piritual se funde con la reflexión racional teológica, mira siempre a lo 
esencial, es decir, la fidelidad que merece todo el sagrado depósito de 
la fe (1EP, 27). 


La veneración y fidelidad de los Padres en relación con los Libros 
Sagrados va pareja con su veneración y fidelidad a la Tradición. Ellos 
no se consideran dueños sino servidores de la Sagrada Escritura, reci- 
biéndola de la Iglesia, leyéndola y comentándola en la Iglesia y para la 
Iglesia, según la regla propuesta y explicada por la Tradición eclesiás- 
tica y apostólica. Este criterio lo expresa con lucidez $. Ireneo cuando 
sostiene que el que quiera conocer la verdad debe mirar a la Tradición 
de los Apóstoles y añade que, aunque éstos no nos hubiesen dejado la 
Escritura, sería suficiente para nuestra instrucción y salvación la Tradi- 
ción (Adv. haer., TI, 3, 1 y III, 4, 1). En el mismo sentido se decanta 
Orígenes, para quien deben ser creídas como verdades de fe aquellas 
que de ningún modo se alejen de la «Tradición eclesiástica y apostóli- 
ca» (De princ., 1, praef. 1). 


IV. Los PADRES COMO MODELOS DE INCULTURACIÓN CRISTIANA 
Los Padres, conscientes del valor universal de la revelación, 1ni- 


ciaron la gran obra de la inculturación cristiana. Ellos tenían la firme 
convicción de que la enseñanza cristiana contiene un núcleo esencial 
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de verdades reveladas que constituyen la norma para juzgar la sabidu- 
ría humana y distinguirla del error. La historia de la Iglesia nos mues- 
tra que esa convicción llevó a algunos Padres a rechazar en bloque las 
aportaciones de la sabiduría pagana y a considerar a los filósofos casi 
como «patriarcas de los herejes». Pero hay que añadir a continuación, 
que la mayor parte de los Padres no compartieron esa postura, sino que 
más bien acogieron dichas aportaciones culturales con interés y reco- 
nocimiento. Baste recordar a S. Justino, Clemente de Alejandría, Orí- 
genes, S. Gregorio de Nisa y, en particular, S. Agustín, quien en su 
obra De doctrina christiana trazó para tal actividad un programa: «Si 
aquellos que son llamados filósofos han dicho cosas que son verdade- 
ras y conformes con nuestra fe [...] no sólo no deben inspirar motivo de 
temor, sino [...] deben ser reclamados para nuestro uso [...] ¿No es esto, 
por cierto, lo que han hecho muchos de nuestros buenos fieles [...] Ci- 
priano [...] Lactancio [...] Victorino [...] Optato [...] Hilario, por no 
nombrar más que a los ya fallecidos, y en número incontable de los 
Griegos?» (De doct. Chr, 2, 40, 60-61) (1EP, 30). 


Así pues, el criterio de inculturación empleado por los Padres se 
desarrolla en un doble proceso, que se podría resumir en dos palabras: 
«asimilación» y «desasimilación». «Asimilación» de muchas aporta- 
ciones de la filosofía grecolatina, en cuanto que eran compatibles con 
los valores de la fe cristiana. «Desasimilación» de los errores de esas 
filosofías paganas, que eran incompatibles con el mensaje cristiano, 
evitando especialmente el sincretismo de la cultura helénica, tan difun- . 
dido en aquella época, como también el racionalismo que amenazaba 
reducir la fe a los solos aspectos aceptables a la racionalidad helénica. 


Esta tarea de asimilar aportaciones del pensamiento filosófico, ela- 
borado incluso con anterioridad a la aparición del cristianismo, permi- 
te considerar a los Padres auténticos iniciadores del método racional 
aplicado a los datos de la Revelación y promotores esclarecidos del in- 
tellectus fidei, que constituye un elemento esencial de toda teología 
que se precie de tal. De esta forma, repensando el ambiente cultural 
grecorromano, encontraron fórmulas nuevas capaces de expresar el 
contenido divino de la Revelación. Numerosos términos fueron intro- 
ducidos por ellos en la teología trinitaria y cristológica (como, por 
ejemplo, ousia, hypóstasis, physis, agenesía, ekporeusis, etc.), y han 
servido para plasmar algunas formulaciones dogmáticas, siendo com- 
ponentes de nuestro corriente acervo teológico (/EP, 34). 
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V. Los PADRES Y LA FINALIDAD ESPIRITUAL DE LA TEOLOGÍA 


Los Padres de la Iglesia nos ofrecen de sí mismos la imagen de 
unos hombres que no sólo aprenden y tratan de explicitar lo aprendi- 
do, sino también, y sobre todo, la de quienes experimentan las cosas 
divinas. En su predicación y en su enseñanza se deja traslucir una gran 
familiaridad con Dios, una experiencia vivida del misterio de Cristo y 
de la Iglesia, y un constante contacto con las genuinas fuentes de la 
vida teologal. Se puede decir que, en la línea del agustiniano intellec- 
tus valde ama (Ep. 120, 3, 13), los Padres aprecian, ciertamente, la 
utilidad de la especulación, pero saben que ella no basta. En el mismo 
esfuerzo intelectual para comprender la propia fe, ellos practican el 
amor, que llega a ser, por su misma naturaleza, fuente de nuevo cono- 
cimiento (JEP, 39). 


Esta manera de hacer teología tiene para nosotros una actualidad 
muy viva, por cuanto representa un beneficio neto para la persona que 
se adentra por los senderos del teologizar, cuya vida intelectual y espi- 
ritual se enriquece. Pero, además, los frutos de esa realización teológi- 
ca se comunican, en primer lugar, a los destinatarios de una determina- 
da comunidad eclesial, si bien, después, se convierten en patrimonio de 
toda la Iglesia y de la humanidad, en el decurso de los siglos. 


La dimensión espiritual que alienta el hacer teológico de los Pa- 
dres lleva consigo actitudes y comportamientos de orden moral, que 
son coadyuvantes, a modo de fermento, en la evangelización de la so- 
ciedad pagana. Muchos Padres eran «convertidos», que fueron mirados 
como «ejemplos» asequibles para quienes se acercaban al cristianismo. 
Por eso, brotaba en las comunidades cristianas de su tiempo una «vita- 
lidad explosiva», un fervor misionero, un clima de amor que impelía a 
las almas al heroísmo de la vida diaria personal y social, especialmente 
con la práctica de las obras de misericordia, limosnas, cuidado de los 
enfermos, de las viudas, de los huérfanos, estima de la mujer y de toda 
persona humana, respeto y generosidad en el trato a los esclavos, liber- 
tad y responsabilidad frente a los poderes públicos, defensa y sostén de 
los pobres y oprimidos (EP, 44). 

Por consiguiente, entrar en contacto con la vida y la enseñanza de 
los Padres facilita a los cristianos de nuestro tiempo, tanto el acceso a 
una fructuosa metodología teológica, como la posibilidad de alcanzar 
unas metas riquísimas de vida espiritual, que tienden a expandirse, sin 
solución de continuidad, entre los componentes de la actual gene- 
ración. 
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VI. SITUACIÓN HISTÓRICA DE LA ENSEÑANZA DE LA PATROLOGÍA 
EN LA ÉPOCA CONTEMPÓRANEA 


Para situar debidamente al lector vamos a presentar unas someras 
consideraciones históricas sobre la enseñanza de la Patrología, a partir 
de su inserción como disciplina académica en los currículos de los es- 
tudios eclesiásticos. Este evento acontece en el siglo XIX y, en conse- 
cuencia, vamos a ocuparnos de esta materia a partir de ese siglo, pres- 
cindiendo de otros antecedentes históricos. 


El siglo XIX tiene en su haber, entre otras grandes realizaciones, la 
revalorización que supuso el desarrollo experimentado por las ciencias 
históricas, debido, sobre todo, a los esfuerzos llevados a cabo el siglo 
anterior por Puchta y Savigny, iniciadores de la «Escuela histórica ale- 
mana», que propiciaría la publicación de ediciones críticas de obras 
clásicas de la Antigiiedad y, a la vez, elevaría la consideración de la 
Historia, otorgándole un estatuto científico propio y una relevancia que 
antes no tenía. De todo ello se beneficiaría, grandemente, el estudio de 
la Patrística. 


En este siglo se crearon cátedras de Patrología en algunas Univer- 
sidades europeas, como sucedió en Lovaina con J. B. Malou (1809- 
1864) y B. Jungmann (1833-1895), en Tubinga con profesores relevan- 
tes de la talla de J. A. Móhler (1796-1838) y F. X. Funk (1840-1907), 
en Berlín con personalidades como A. von Harnack (1851-1930) o Th. 
Zabn (1838-1933), en Munich con la destacada figura de B. O. Bar- 
denhewer (1851-1935). En Francia algunos historiadores de la Iglesia 
se van a interesar por autores o temas relacionados con la Patrología, 
entre los que debemos consignar los nombres de L. M. Duchesne 
(1843-1922) y P. Batiffol (1861-1929). 


En España la Patrología comienza a estudiarse como asignatura 
curricular en los Seminarios eclesiásticos a partir de 1852. El nuncio 
Brunelli había enviado a unos obispos españoles el plan de estudios del 
Seminario Pontificio de Roma, donde aparecía la Patrología como una 
asignatura importante, con objeto de que les sirviera de modelo para el 
plan de estudios seminarísticos que les había pedido a dichos prelados. 
El 30 de septiembre de 1852, se publica un Real Decreto previamente 
concordado con el nuncio Brunelli, en el que la reina Isabel II estable- 
ce oficialmente el plan de estudios de los Seminarios de España. Allí 
aparece la asignatura de Patrología compartiendo horario y profesora- 
do con la de Oratoria sagrada. A finales del XIX conviene señalar la fi- 
gura de J. A. Onrubia, canónigo de Palencia, dedicado a la docencia de 
la Patrología en el Seminario de esa Diócesis desde 1889, y que en 
1911 publicará una Patrología o Estudio de la vida y de las obras de 
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los Padres de la Iglesia, obra estimable, que se podía equiparar a otras 
similares de otros países europeos de su época. 


El siglo XX va a encontrar cultivadores eminentes de los estudios 
patrísticos no sólo en el ámbito de las disciplinas eclesiásticas, sino 
también en el de la filología clásica y de los historiadores de la Anti- 
gúiedad tardía. La Patrología se beneficiará de múltiples iniciativas que 
tenderán a desarrollar campos de investigación e instituciones dedica- 
das al cultivo de las ciencias de la Antigúedad. Los hallazgos arqueo- 
lógicos y papirológicos relacionados con el cristianismo supondrán 
nuevos avances en el conocimiento de la Antigiledad cristiana. Baste 
mencionar los nombres de Nag-Hammadi o Qumrán para que se enri- 
quezca el horizonte intelectual del estudioso, con aportaciones muy va- 
liosas sobre el gnosticismo y la secta de los esenios. 


El siglo XX contemplará también una renovación considerable de 
los estudios teológicos, que tendrá una plasmación muy significativa 
en el Concilio Vaticano II. Entre las corrientes teológicas que incidirán 
en la Patrología destacará la de algunos pensadores franceses, como J. 
Daniélou (1905-1974) y H. De Lubac (1896-1991), que pondrán en 
marcha la importante colección de obras patrísticas Sources Chrétien- 
nes, fruto del Instituto de mismo nombre de Lyon. Después de la se- 
gunda guerra mundial Francia contará con la figura excepcional de H. 
I. Marrou (1904-1977) en la Sorbona, que impulsará la investigación 
sobre fuentes patrísticas, dejando una luminosa estela de discípulos 
con aportaciones científicas de extraordinaria calidad. En Alemania el 
profesor F. J. Dólger (1879-1940), creador del Instituto que lleva su 
nombre en la Universidad de Bonn, es un referente obligado a la hora 
de promover las estrechas relaciones existentes entre el cristianismo y 
el mundo romano circundante. La publicación del Reallexikon fiir An- 
tike und Christentum, comenzada en 1943 y vinculada al citado Institu- 
to, marcará también un hito en la investigación patrística alemana. En 
Italia, a principios del siglo XX, el P. Ubaldi dio un impulso considera- 
ble a los estudios de «Literatura cristiana antigua» en la Universidad 
Católica del Sacro Cuore de Milán. Posteriormente, en los años 60 y 
70, se crearon cátedras de «Literatura Cristiana Antigua» en diversas 
Universidades italianas. Con estos precedentes fue surgiendo una plé- 
yade de estudiosos, como el cardenal M. Pellegrino (1903-1986), G. 
Lazzati (1909-1986), A. Quacquarelli (1918-2001), entre otros. 

El estudio de la Patrología en los centros de formación eclesiástica 
ha mejorado sensiblemente a lo largo del siglo pasado. Un exponente 
apreciable de lo que decimos ha sido la publicación de los manuales de 
Patrología de B. Altaner (1885-1964) y J. Quasten (1900-1987), que 
han ejercido una benéfica influencia en la formación del clero, y han su- 
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puesto una notable mejora científica de los estudios patrísticos. Tam- 
bién es de justicia señalar la elevación de nivel científico que ha llevado 
consigo la creación por la Iglesia de importantes centros de formación e 
investigación patrística, como el Instituto patrístico Augustinianum, 
adscrito a la Pontificia Universidad Lateranense de Roma y el «Institu- 
tum Altioris Latinitatis de la Pontificia Universidad Salesiana, también 
ubicado en la Urbe. Otras iniciativas de esta misma temática y de ám- 
bito civil serán el Franz-Joseph Dólger-Institut zur Erforschung der 
Spátantike en la Universidad de Bonn y el Centre Lenain de Tillemont 
pour |"Etude de !'Antiquité Tardive de la Sorbona (París). 


Igualmente conviene consignar la organización de asociaciones 
profesionales de patrólogos, entre las que destaca la Association Inter- 
nationale d'Etudes Patristiques, que edita anualmente un Bulletin de 
liaison, con una información detallada de las novedades producidas en 
el terreno de la investigación patrística. Son también dignas de elogio 
las International Conferences on Patristic Studies, organizadas por la 
Universidad de Oxford, cada cuatro años desde 1951. Otro tanto se 
puede decir de los Incontri di Studiosi dell'Antichitá Cristiana, promo- 
vidos por el Instituto patrístico Augustinianum de Roma, con una pe- 
riodicidad anual. También es frecuente la realización de symposios y 
congresos sobre temas relacionados con algún Padre de la Iglesia, que 
despiertan el interés de los estudiosos en esta materia. 


Pero, como decíamos, ha sido el Concilio Vaticano II el que ha 
dado un nuevo impulso a esta disciplina. Tanto el Decreto Optatam to- 
tius como la Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis avalan esta 
preocupación de estudiar a los Padres de la Iglesia. A finales de los años 
30 se promulgaría en Roma la Instrucción sobre el estudio de los Pa- 
dres de la Iglesia en la formación sacerdotal por la Congregación para 
la Educación Católica, que establece una fundamentación teológica y 
señala una metodología práctica de los estudios patrísticos en los cen- 
tros de formación eclesiástica. Por todos estos motivos auguramos un 
porvenir lleno de esperanza para quienes nos dedicamos a la enseñanza 
y a la investigación en esta materia. 


VII ORIENTACIÓN BIBLIOGRÁFICA SOBRE EDICIONES 
DE TEXTOS PATRÍSTICOS 


Vamos a dar una breve orientación bibliográfica general sobre 
fuentes patrísticas, para salir al paso y dar una respuesta a la obligada 
pregunta que todo lector puede y debe formularse: ¿Dónde puedo en- 
contrar los escritos de los Padres de la Iglesia? 
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Aun cuando anotemos después de cada autor las ediciones de sus 
textos y al final de esta obra se consignen también las principales co- 
lecciones de fuentes patrísticas con los datos catalográficos, intentare- 
mos dar una guía inicial para quien desee acceder a la lectura de un es- 
crito patrístico. 


Una primera aproximación se puede encontrar en la Clavis Patrum 
Graecorum 1-1V, (CPG) y en la Clavis Patrum Latinorum (CPL). Las 
grandes colecciones Patrologia Graeca (PG) y Patrología Latina (PL), 
que editara en el siglo XIX J. P. Migne, aunque no son ediciones críti- 
cas propiamente dichas, continúan teniendo un valor de obras de refe- 
rencia. A finales del siglo XIX comenzaron a editarse ediciones críticas 
de Padres de la Iglesia en latín y en griego dando origen a las coleccio- 
nes: Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (CSEL), editado 
por la Academia de Viena, y Die Grieschischen Christlichen Schrifts- 
teller der ersten drei Jahrhunderte (GCS) de la Academia de Berlín. 
Ambas colecciones siguen en curso de publicación. También se publi- 
can por las mismas fechas en Francia la Patrologia Syriaca (PS), que 
no pasó de los tres primeros volúmenes, y la Patrologia Orientales 
(PO), que continúa publicándose. 


En el siglo XX se inicia la colección Sources Chrétiennes (SC), 
editada por el Instituto del mismo nombre con sede en Lyon. Suelen ser 
ediciones bilingiies (griego o latín y francés), aunque también hay algu- 
nas obras de las que sólo se ofrece la traducción francesa. A mediados 
del siglo pasado la Abadía de S. Pedro de Steembrugge (Bélgica) co- 
menzó a publicar tres colecciones de textos: Corpus Christianorum. Se- 
ries Latina (CCL), Corpus Christianorum. Series Graeca (CCG) y 
Corpus Christianorum. Series Apocryphorum (CCA). La colección 
Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium (CSCO) se edita bajo 
los auspicios de la Universidad de Lovaina y de la Universidad Católi- 
ca de Washington, y está dispuesta en varias series: siríaca, armenia, 
georgiana, copta y etiópica. 

En España las traducciones se desarrollaron, más intensamente, a 
partir de los años cuarenta del siglo XX. Desde esas fechas la Bibliote- 
ca de Autores Cristianos (BAC) realizó el laudable empeño de publicar 
textos patrísticos con traducciones al castellano. Dentro de este esfuer- 
zo editorial es de justicia reseñar la monumental empresa de sacar a la 
luz pública la edición bilingiie de las Obras completas de S. Agustín, 
auspiciada por la Federación Agustiniana Española. En 1991 comenzó 
en Madrid su andadura la importante colección Fuentes Patrísticas 
(FuP), con la edición de Padres de la Iglesia griegos y latinos con tra- 
ducción castellana. El alto nivel científico conseguido por esta colec- 
ción la avala como una de las mejores en su categoría. Otra colección 
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madrileña es la Biblioteca de Patrística (BPa), que sólo presenta la tra- 
ducción castellana con abundantes notas y está destinada a un público 
más amplio de lectores. La colección Clásicos Gredos (CCG) de Ma- 
drid, aunque está dedicada a editar traducciones castellanas de clásicos 
de la Antigúedad, contiene también algunos escritos de Padres de la 
Iglesia de aquella época. De carácter más popular son: la colección 
Ichthys, iniciada en Buenos Aires y continuada después en Salamanca, 
y la denominada Los Santos Padres (LSP), que reproduce las traduc- 
ciones aparecidas anteriormente en la colección Excelsa, aunque aña- 
diendo algún volumen más. En relación con las traducciones catalanas 
destacaremos la publicación de clásicos griegos y latinos de la Funda- 
ció Bernat Metge (BM) de Barcelona, que reproduce también textos 
patrísticos bilingiles, y más modernamente, la colección Classics del 
Cristianisme (CC) también de la Ciudad Condal, que está dedicada, en 
exclusiva, a editar versiones catalanas de los Padres de la Iglesia. En la 
actualidad, la publicación de obras patrísticas en Otras lenguas hispáni- 
cas, como el vascuence o el gallego, es muy escasa. 
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LOS PADRES PRENICENOS (SIGLOS FIIT) 
CONTEXTO HISTÓRICO-CULTURAL DE LA ÉPOCA 


I. MARCO GEOGRÁFICO 


Este primer periodo patrístico abarca desde el inicio de la literatu- 
ra que escriben los Padres de la Iglesia hasta la paz de Constantino y el 
I Concilio de Nicea (325). El ámbito en el que se desarrolla la vida de 
estos primeros autores no es otro que el mismo en que se asienta el 
cristianismo, es decir, los territorios que componen el Imperio romano 
y reciben el nombre de oikumene. 


La geografía cristiana se va extendiendo en torno a las riberas del 
Mediterráneo, a partir del humus palestinense. La expansión del cris- 
tianismo dentro del limes imperial va a encontrar a su servicio la exce- 
lente red viaria romana, que se establece inicialmente para facilitar los 
desplazamientos de las legiones romanas. Pero, a la vez, no se puede 
olvidar que, además de esa comunicación militar, las vías son emplea- 
das para otros fines, de carácter comercial, familiar, etc. Todas estas ru- 
tas convergían en Roma, capital y centro del mundo. Existían, incluso, 
algunas auténticas guías de viajeros, como el famoso /tinerario de An- 
tonino. Partiendo de Roma se podía ir hasta la desembocadura del Rin 
o hasta Bretaña. Pero, con todo, la principal ruta de comunicación era 
el mar Mediterráneo, que bañaba todas las provincias de Oriente y de 
Occidente. Aun cuando se pueda pensar que exageramos, es preciso 
decir que el Mare nostrum era para los romanos una especie de auto- 
pista que enlazaba todo el Imperio. Con razón se ha podido entender el 
Mediterráneo como un conjunto de rutas. Estas rutas marítimas crean 
puertos y núcleos de población que, en ocasiones, utilizan las islas 
como recorridos intermedios y como lugares donde invernar, cuando la 
navegación se hacía muy difícil. Por eso, no es de extrañar que una isla 
tan frecuentada como la de Creta fuera pronto evangelizada en el siglo 
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Il, por obra de cristianos procedentes de Siria y Asia, y que de camino 
a otros lugares, pasaban el invierno en la isla. 


Una simple visión panorámica de los viajes misionales de S. Pablo 
nos da ya un primer avance de la toponimia inicial cristiana. Las ciuda- 
des citadas en el Apocalipsis se encontraban situadas en las grandes ar- 
terias de comunicación: Pérgamo, Laodicea, Tiatira, Sardes, Filadelfia, 
etc. A la vuelta del siglo [ la Iglesia se extiende hacia el interior de Si- 
ria y de Asia Menor. Las epístolas de Ignacio mencionan otras, como 
Efeso, Magnesia, Trales o Esmirna. Una carta de Plinio a Trajano del 
año 112 nos atestigua la presencia de numerosos cristianos en la pro- 
vincia de Bitinia, a orillas del mar Negro. En tiempos de Trajano (98- 
117) el centro difusivo del cristianismo había pasado de Jerusalén a 
Antioquía, y desde allí diversos caminos llevan a Palmira, Babilonia y 
Samosata, entre otras ciudades. En la parte occidental del Imperio, ade- 
más de la primitiva comunidad cristiana de Roma, encontramos cristia- 
nos sirios que viven en el valle del Po, en la Galia y en las orillas del 
Rin. Si atendemos a las tradiciones jacobeas y a la información que nos 
facilita S. Pablo, los comienzos de la implantación del cristianismo en 
Hispania los podemos situar en la segunda mitad del siglo I. 


Cincuenta años más tarde, en el reinado de Marco Aurelio (161- 
180), la Iglesta cubre una nueva etapa en su desarrollo. Se abre en aba- 
nico desde Mesopotamia hasta Germania, por la costa africana del 
Mediterráneo, contando con dos polos de especial relevancia evangeli- 
zadora: Alejandría y Cartago. En la Galia, la Iglesia de Lyon, asociada a 
la comunidad de Vienne, nos muestra en el año 177 un cristianismo lle- 
no de vitalidad, que hace desatar una persecución. La penetración cris- 
tiana en Asia oriental se constata a finales del siglo Il en ciudades como 
Edesa y la cercana Osroene. 


El siglo III estará marcado por las grandes persecuciones de Decio 
(249-251), Valeriano (253-260) y, sobre todo, Diocleciano (284-305). 
Las Actas de los mártires nos acreditan también lugares de presencia 
cristiana ya muy consolidada como Cesarea de Palestina, o Roma, 
pero también otros, como León-Astorga o Mérida, en Hispania, que 
tienen comunidades cristianas de cierta importancia, y que no dudan 
en escribir a Cartago y Roma para resolver la cuestión planteada, des- 
pués de la persecución de Decio, por los obispos libeláticos Basílides 
y Marcial. La persecución de Diocleciano nos señala algunas regiones 
del Danubio y los Balcanes, donde ya está asentado el cristianismo. 
Así, por ejemplo, tenemos noticias de obispos mártires de esas regio- 
nes, como Ireneo de Mitrowitza y Anirino de Siscia, junto a otros mu- 
chos fieles. 
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Il. LA POLÍTICA RELIGIOSA DEL IMPERIO ROMANO Y EL CRISTIANISMO 


Los Padres de la Iglesia son hijos de su tiempo y se encuentran in- 
mersos en una situación política, que viene determinada por ser súbdi- 
tos del Imperio romano. La estrecha unión de las religiones paganas 
antiguas con la vida de la polis va a generar dificultades no pequeñas 
para los cristianos, que no vivirán como los judíos formando «ghet- 
tos», sino integrándose en la vida ordinaria, como el resto de los ciuda- 
danos, según nos describe la Epístola a Diogneto (V, 4). 


Los emperadores romanos exigían la práctica de la religión oficial 
romana, aunque eran tolerantes con los cultos indígenas de aquellos te- 
rritorios que estaban incorporados al Imperio. Llama la atención, sin 
embargo, que esa tolerancia no se empleara igualmente con el cristia- 
nISMO. 


El primer dato que tenemos de la conducta de los emperadores so- 
bre el cristianismo procede del año 35, cuando Tiberio (14-37 d. C.) re- 
cibe una relación de Pilatos para que se diera a la nueva religión el esta- 
tuto jurídico de religio licita. Tiberio presenta esa propuesta al Senado, 
que no la acepta, por querer reivindicar celosamente sus prerrogativas. 
De todas formas, este Senatusconsultus del año 35 no se aplicará hasta 
que lo reasuma Nerón (54-68) en el año 63. 


La protección de Tiberio a los cristianos continuará con sus inme- 
diatos sucesores Calígula (37-41) y Claudio (41-54), aunque durante el 
gobierno de este último hubiera alguna actuación contra los cristianos 
por parte de los judíos (muerte de Santiago y arresto de Pedro). Nerón 
(54-67) siguió, al principio, la misma política de sus antecesores, hasta 
el año 62, en el que cambia de actitud y aplica contra los cristianos y 
los estoicos el Senatusconsultus de Tiberio, acusándoles de «odio al 
género humano», según afirma Tácito (Hist., V, 5, 1). Se han esgrimi- 
do distintas hipótesis sobre los motivos desencadenantes de esta perse- 
cución. Conviene advertir también en esas fechas la existencia de una 
opinión pública adversa a los cristianos, como se confirma al leer 1 Pet 
2, 12; 3, 13. 15-16 y 2 Tim 4, 10-16. 

Con el advenimiento de la dinastía Flavia (68-96) al poder se des- 
arrolla para los cristianos un periodo de trato favorable hasta el año 95, 
aunque el odio y los prejuicios anticristianos de índole popular seguían 
existiendo. Algunos miembros de esta dinastía fueron cristianos: Tito 
Flavio Clemente, hermano de Vespasiano, y su mujer Flavia Domitila, 
y otra Domitila, nieta de Flavio Sabino. Por todo ello, no se compren- 
de bien la persecución de Domiciano en los años 95-96. 


Una de las primeras actuaciones de gobierno que realizó el nuevo 
emperador Nerva (96-98), fue revocar las condenas a los cristianos y 
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abolir la injusta extensión a ellos del fiscus ¡udaicus (Dión Casio, 68, 
I, 1-2). Pero, pronto esta benevolencia de Nerva encuentra una Oposl1- 
ción cada vez mayor por parte de la clase política, que veía una incom- 
patibilidad entre las tradiciones romanas y los cristianos. Los intelec- 
tuales como Frontón, Celso, Apuleyo, etc. dedicarán acerbas críticas al 
cristianismo. 


Con Trajano (98-117) se manifiesta el deseo de no secundar el vio- 
lento fanatismo popular anticristiano, como se puede deducir de su co- 
nocido rescriptum a Plinio, gobernador de Bitinia, estableciendo la 
normativa sobre los cristianos de manera que coinquirendi non sint. 
Con variantes, se puede situar en la misma línea otro rescriptum de 
Adriano (117-138) al procónsul de Asia Minucio Fundano. 


Antonino Pío (138-161) rompe con la tradición tolerante y ataca a 
los difusores de nuevas religiones. Los apologistas (Justino, Taciano, 
Teófilo y Tertuliano) reaccionarán defendiendo la antigiiedad del cris- 
tianismo. Más discutida por los historiadores es la postura de Marco 
Aurelio (161-180). Algunos lo juzgan como el primer perseguidor por- 
que este emperador entendía que los cristianos se inhibían de sus obli- 
gaciones políticas. Otros sostienen que tanto el emperador como un 
importante grupo de paganos confundían el cristianismo con el monta- 
nismo fanático. Marco Aurelio, en 177, decreta la persecución de ofi- 
cio de los cristianos, como sacrilegi, cosa que antes no se hacía, si- 
guiendo la doctrina del rescripto de Trajano. Bajo el gobierno de 
Cómodo (180-192), hijo y sucesor de Marco Aurelio, la Iglesia gozó de 
paz en todo el Imperio, lo que permitió la conversión de toda clase per- 
sonas, también de gentes nobles y adineradas, según nos dice Eusebio 
de Cesarea (HE, V, 16, 19; V, 21 ss.). 


La proclamación como emperador del africano-oriental Septimio 
Severo (193-211) por las legiones de Panonia, significó una profunda 
transformación para el Imperio en el terreno de la religión y del pensa- 
miento. Las divinidades orientales (Serapis, Hércules, Dionysios, y, so- 
bre todo, el Sol) se suman y se superponen a los dioses romanos del 
Pantheon. Este sincretismo religioso va a marcar la política religiosa de 
los Severos. Septimio Severo es considerado por los historiadores cris- 
tianos del siglo YV como un perseguidor consciente del cristianismo 
(HE, VI, 1). Algunos autores modernos le atribuyen un edicto persecu- 
torio, aunque otros no comparten esa tesis. En honor a la verdad, se tra- 
ta más bien de persecuciones esporádicas debidas a determinados 
gobernadores, alentados por el rechazo popular. Al lado de estas actua- 
ciones se pueden contabilizar otras, como la defensa que hace de algu- 
nos personajes cristianos de la clase senatorial, y que nos refiere Tertu- 
liano (4d Scap., IV, 5). 
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El periodo que va de Caracalla (211-217) a Alejandro Severo 
(222-235) es de gran bonanza religiosa. Una muestra de tolerancia es 
el episodio del legado de Arabia que, deseando escuchar a Orígenes, lo 
manda llamar de un modo oficial con sendas cartas, una para el prefec- 
to de Egipto y otra para el obispo Demetrio de Alejandría. Las fuentes 
cristianas de los siglos 111 y 1V hablan explícitamente del filocristianis- 
mo de Alejandro Severo y de su madre Julia Mammea. 


Maximino el Tracio (235-238) no fue un perseguidor, propiamente 
dicho, sino que se limitó a depurar la corte de servidores y amigos cris- 
tianos de su antecesor Alejandro. De Julio Felipe el Árabe (244- 249) se 
llegó a decir en círculos cristianos que había abrazado la fe, según testi- 
monian Eusebio (AE, VI, 34; 36, 1-3; 41, 9) y Jerónimo (De vir ¿ll., 54). 


La segunda mitad del siglo !II vendrá marcada por la impronta 
persecutoria. Cuando Decio (249-251) llega al poder se produce una 
ruptura violenta con la tolerante política de Felipe el Árabe, impulsada, 
en gran medida, por los ambientes paganos más intolerantes. Con el 
edicto persecutorio del año 250 intentó el emperador no sólo consoli- 
dar las bases de la antigua tradición romana, sino también conseguir el 
favor de la opinión pública y del Senado. Sobre el desarrollo de la per- 
secución nos informa, con detalle, el epistolario de S. Cipriano de Car- 
tago y de Dionisio de Alejandría. La persecución tuvo carácter general, 
así como la novedad burocrática de inscribir a quienes participaban en 
la supplicatio pagana. En África, la persecución fue especialmente 
dura con torturas y condenas a muerte. Hubo numerosos apóstatas 
(lapsi), que más tarde, a la muerte de este emperador, buscarían la re- 
conciliación con la Iglesia. S. Cipriano se vio obligado a convocar un 
sínodo en Cartago y a publicar su tratado De lapsis para resolver esta 
cuestión. 


Tras los breves reinados de Gallo (251-253) y Volusiano (253), se 
proclama emperador a Valeriano (253-260), que asoció al poder a su 
hijo Galieno, y durante los tres primeros años se mostró favorable a los 
cristianos, pero la situación cambia inesperadamente en el año 257 con 
la publicación de un edicto contra los cristianos y —por vez primera— 
también contra la Iglesia, declarando su ilicitud. El edicto exigía que los 
miembros del clero sacrificaran a los dioses. Las causas de esta decisión 
imperial se deben, en gran parte, a la hostilidad de la aristocracia sena- 
torial, convencida del influjo del cristianismo en las catástrofes que aso- 
laban, por aquel entonces, al Imperio. La actitud instigadora de Macria- 
no es la de un simple catalizador de la hostilidad social existente. En el 
año 258 lanza un segundo edicto que endurecía las sanciones con la 
pena de muerte y se extendía a los simples fieles. Entre las víctimas in- 
signes de la persecución señalaremos a S. Cipriano de Cartago y a S. 
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Dionisio de Alejandría. En Hispania sufrió el martirio el obispo $. Fruc- 
tuoso de Tarragona. 


Muerto el emperador en el año 260, su hijo Galieno (260-268) re- 
tira los edictos contra los cristianos y se dirige oficialmente a los obis- 
pos reconociéndoles una autoridad en la Iglesia. Es el fin de la ilegali- 
dad formal de la Iglesia. El cristianismo deja de ser una religio illicita 
porque la Iglesia, que lo profesa es reconocida por el Estado. Es una 
época de paz para la Iglesia que continuará con sus sucesores Claudio 
IT (268-270) y Aureliano (270-275). En el año 272, estando Aureliano 
en Antioquía, tiene lugar una disputa por la sede episcopal de dicha 
ciudad entre Pablo de Samosata, quien ocupaba abusivamente la «casa 
de la Iglesia» desde el año 268 (porque había sido condenado por un 
sínodo), y Domno, obispo legítimo de Antioquía. El emperador resuel- 
ve la situación aplicando el decreto de Galieno, y declara que el edifi- 
cio pertenece al obispo legítimo. 


En estas circunstancias comienza el reinado de Diocleciano (284- 
305). Los dieciocho primeros años de gobierno fueron de tolerancia 
para los cristianos, incluso en el palacio imperial éstos tenían una gran 
influencia. La emperatriz Prisca y su hija Valeria fueron catecúmenas. 
Ahora bien, el año 303 significó un cambio radical del emperador ha- 
cia los cristianos. La gran expansión del cristianismo en las clases su- 
perjores y en el ejército fue motivo de preocupación entre los fanáticos 
del paganismo, especialmente numerosos entre los sacerdotes paganos. 
En el año 293 Diocleciano había realizado una amplia remodelación 
del gobierno imperial con su famosa tetrarquía, asociando a Galerio 
como César con derecho a sucesión de la parte oriental del Imperio. 
Fue precisamente Galerio, cargado de odio anticristiano, quien conven- 
cería a Diocleciano para que iniciara la persecución con un primer 
edicto general el 23 de febrero del año 305, ordenando la destrucción 
de iglesias, libros sagrados, etc. En ese mismo año, promulgó dos edic- 
tos más, arrestando a los jefes de las iglesias y exigiéndoles sacrificar a 
los dioses. Esta última exigencia la extendería a la totalidad de los fie- 
les en un cuarto edicto del año 304. Hubo numerosos mártires, cuyas 
gestas fueron narradas por Eusebio de Cesarea (De mart. Pales., $, 1). 


Diocleciano abdicaría en 305, y 311 sería el año en el que se pro- 
mulgarían los edictos de tolerancia del cristianismo para todo el Impe- 
rio. Galerio, en el lecho de la muerte, concedería a los cristianos la l1- 
bertad de conciencia y de culto. Lo mismo harían para Occidente 
Constantino y Majencio en abril de ese año. De esta manera termina el 
largo periodo de relaciones, no siempre amigables, entre el poder polí- 
tico del Imperio romano y el cristianismo. 
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III. CONTEXTO FILOSÓFICO 


Los primeros escritores cristianos utilizan el griego helenístico de 
la koiné, que es la lingua franca de comunicación más frecuente en to- 
dos los espacios del Imperio romano hasta mediados del siglo TUI, 
cuando el latín comienza a irrumpir con fuerza en el África proconsu- 
lar y en la misma Roma. 


Como es bien sabido, una lengua no es algo meramente instrumen- 
tal, sino que lleva consigo toda una cultura, una manera de captar las 
realidades humanas, y en suma, una forma de pensar. Esto hace que, ya 
desde sus primeras actuaciones, los evangelizadores del siglo I, tengan 
que emplear formas de literatura y de habla griegas al dirigirse a los ju- 
díos helenizados, y luego más tarde, cuando S. Pablo se dedicó a predi- 
car, abiertamente, a los gentiles y empezó a conseguir conversiones en- 
tre ellos, el empleo del griego se generalizó completamente. Por otra 
parte, esta actividad protréptica era un rasgo característico de la filoso- 
fía gnega en la época del helenismo. Podríamos decir que la filosofía 
en este periodo se ha centrado en el terreno de la ética. Las diversas es- 
cuelas trataban de lograr nuevos seguidores por medio de discursos 
protrépticos en los que recomendaban su conocimiento filosófico o 
dogma como la única senda hacia la felicidad. La filosofía tendía por 
su propia naturaleza a transformar la vida, como sostendría Musonio 
Rufo (Diatr., 1). De ahí que se pueda utilizar la palabra «conversión» 
para indicar una separación del mundo y una renuncia de todos los 
bienes con el objeto de quedar enteramente libres y poder dedicarse a 
practicar sus propias ideas. El término conversio, en sentido filosófico- 
religioso, lo hallamos en Cicerón (De nat. deor., 1, 77) y en Epicteto, 
que utiliza la palabra epistrophé (Diatr.,, 2, 20, 22), aunque su origen 
sea anterior y la podamos encontrar personificada en Sócrates, a tenor 
de lo escrito por Platón (Apol. Soc., 29). 


Desde esta concepción práctica de la filosofía vamos a fijarnos en 
las principales corrientes de pensamiento contemporáneas a los prime- 
ros siglos cristianos. 


a) En primer lugar, hay que mencionar al cinismo. Sus máximos 
protagonistas habían sido Diógenes de Sínope (f 323 a. C.) y Cratetes 
(fc. 295 a. C.). Ellos denunciaron las grandes ilusiones de los hom- 
bres: el placer, la riqueza y el poder, a la vez que exaltaron el despren- 
dimiento de sí mismos y el desprecio al convencionalismo social. 


Dión de Prusa (40-120) desarrolla su actividad filosófica en la 
época imperial romana. El es el representante de esta escuela que tiene 
un mayor fuste. Hacia el año 96 fue desterrado por Domiciano. Desple- 
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gó una actividad itinerante y se consideró un médico de las almas que 
realizaba una misión de la que se consideraba investido. 


b) El epicureísmo no ofrece exponentes de gran relieve. Durante el 
siglo II se trata de una filosofía muy difundida, incluso en el siglo an- 
terior Séneca ya nos habla de esa difusión (Ep., 79, 15). Por eso no 
puede extrañar que Marco Aurelio llegara a presentar a Epicuro, funda- 
dor de la escuela, como un modelo a imitar. Entre sus principales pun- 
tos doctrinales cabe citar: la sensación física como el más sólido crite- 
rio de verdad; que el constitutivo de la felicidad es el placer (entendido 
como ausencia de dolor en el cuerpo y de turbación en el alma); y que 
la ética del individuo prevalece sobre la del ciudadano. De todas for- 
mas, el concepto epicúreo de «placer» no tardaría en ser entendido en 
el sentido más vulgar, como atestigua Horacio (£p., 1, 4, 15 s.). 


Cierta influencia del epicureísmo se observa en Séneca, cuyas 
Cartas a Lucilio recogen varios dichos de Epicuro y motivos argumen- 
tales de este pensador. En la época de los Antoninos hay un incremen- 
to en la expansión del epicureísmo debido al prestigio que va adqui- 
riendo, fundado en la alianza que con él hace el racionalismo, contra la 
superstición y el misticismo. Pero, a la vez, se va difundiendo también 
una visión denigratoria del epicureísmo, como nos narra Filóstrato 
(Vita Apoll., 1,7). 


El tratamiento de los autores cristianos a Epicuro es, por lo gene- 
ral, bastante crítico. Así, por ejemplo, Justino sitúa a Epicuro en el mis- 
mo plano de Sardanápalo, prototipo del lujo y de la vida disoluta 
(Apol., 7, 3). Clemente de Alejandría declara que Epicuro es el inicia- 
dor del ateísmo, coincidiendo en este punto con la opinión común del 
mundo pagano. También expondrá las contradicciones en las que ha in- 
currido el propio sistema epicureísta. 

Cc) El estoicismo es la corriente filosófica que ofrece más puntos de 
contacto con el mensaje evangélico, si la comparamos con las anterio- 
res. Iniciada por Zenón de Cizio (333-262 a. C.), y aunque es una filo- 
sofía sustancialmente materialista, como el epicureísmo, se diferencia 
de ésta, de una forma radical, porque considera a la divinidad como ser 
corpóreo e inmanente al universo, identificando a Dios con la naturale- 
za. El principio unificante del Todo cósmico es llamado Logos («la ra- 
zÓn en la materia, es decir, Dios») (Stoicorum Vetera Fragmenta, I, 85. 
175). Un subrayado especial merece la alta concepción que el estoicis- 
mo tiene de la virtud. La felicidad del hombre consiste en vivir de 
acuerdo con los dictados de la virtud (Stoic. Vet. Frag., MI, 16). La vir- 
tud es un principio de igualdad entre los hombres, según nos dice Sé- 
neca (De benef., 3, 18). Sólo las pasiones son fuente de infelicidad, y 
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dominarlas es el ideal del sabio que quiere llegar a la apatheia [«ausen- 
cia de pathos»] (Stoic. Vet. Frag., 1, 213 s.). 


De las tres fases que se suelen distinguir de la Stoa, la tercera, es 
decir, la «nueva» (siglos I y IT) es la que coincide con los orígenes de la 
literatura cristiana. Bajo el gobierno de Nerón, Séneca (1-65) será el 
personaje más representativo, aunque, como ya dijimos, encontremos 
también en él influjos de otras filosofías. La similitud entre algunas en- 
señanzas suyas y la doctrina cristiana, le hará exclamar a Tertuliano: 
Seneca saepe noster (De an., 20, 1), e incluso en el siglo IV se escribi- 
rá un epistolario apócrifo entre Séneca y S. Pablo. 


d) Plotino (205-270) es considerado como el fundador del neopla- 
tonismo, aunque algunos autores, al situarlo entre los discípulos de Am- 
_monio Saccas, entienden que éste es el verdadero padre de ese movi- 
¿miento filosófico. Discípulos suyos serían Plotino, Herennio, Orígenes 
. y Porfirio. Todos ellos van a contribuir a un «revival» del platonismo. 


Hay que advertir, también, que el gran renacimiento del platonis- 
mo había comenzado ya en el siglo II, cuando en la cultura del momen- 
to Platón era considerado como el «divino Platón», es decir, como su- 
prema autoridad religiosa y teológica, y llegará a su punto culminante 
con el neoplatonismo del siglo 11. Las ideas de Platón —que fueron ata- 
cadas en su día por Aristóteles como la esencia misma de la filosofía de 
su maestro— eran interpretadas ahora como pensamiento de Dios, a fin 
de dar a la teología platónica una forma concreta. Clemente y Orígenes 
crecieron dentro de este sistema cultural, que dominaba no sólo las es- 
cuelas filosóficas de su tiempo, sino también la paideia helenista tradi- 
cional. Lo que es tanto como decir que la filosofía y la filología cami- 
naban en la misma dirección. Iniciaban sus enseñanzas con Homero y 
las terminaban con Platón, cuyos diálogos eran leídos y explicados. Los 
neoplatónicos llevaban consigo una enorme dosis de espiritualidad, re- 
cordando que fue Platón quien hizo visible el mundo del alma a la mi- 
rada interior del hombre. Este liderazgo de Platón hacía posible la sali- 
da de la realidad material y sensible hacia el mundo inmaterial. 


Plotino elaboró en su sistema filosófico una especie de esquema de 
toda la estructura de las cosas, asumiendo que hay una íntima corres- 
pondencia entre la realidad y el proceso del pensamiento humano. Dio 
gran importancia a la dialéctica de los diálogos de Platón Parménides 
y El sofista. Platón afirmaba que el mundo superior del Ser, captado 
por la mente, era inmutable en contraste con el flujo del devenir siem- 
pre cambiante percibido por los sentidos. Plotino enseñaba que en la 
cima de la jerarquía del ser está el Uno; Dios es desconocido y Absolu- 
to, pero aprehendido por el alma con una presencia que trasciende todo 
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conocimiento. En la gran cadena o continuidad del ser que Plotino 
identificaba con la estructura de las cosas, el nivel superior es causa de 
lo inmediatamente inferior; entendiendo el desarrollo de la jerarquía 
del ser como una «emanación». En el proceso de emanación hay una 
pérdida gradual; cada efecto es ligeramente inferior a su causa. Sin em- 
bargo, la imperfección inherente a su inferioridad puede superarse si 
vuelve a su causa. 


Desde esos presupuestos no es de extrañar que tanto Clemente de 
Alejandría como Orígenes usaran la especulación filosófica a la hora 
de teologizar sobre la Biblia. La interpretación alejandrina de la Sagra- 
da Escritura, en especial la de Orígenes, aplicó en forma sistemática 
este método a las fuentes de la revelación cristiana, de la misma mane- 
ra que sus colegas platónicos paganos de las escuelas de Longino y de 
Plotino la utilizaban para su explicación de Homero, según podemos 
ver por las Cuestiones homéricas de Porfirio. Pero Orígenes enseñaría 
también la filosofía en cuanto tal. Conocemos una imagen de Orígenes 
realizada por el neoplatónico Porfirio, y también la que nos facilita S. 
Gregorio el Taumaturgo, que no sólo asistió a las clases impartidas por 
el gran Alejandrino, sino que nos ha ofrecido en su Oratio panegirica 
una demostración del uso propedéutico de la filosofía en la formación 
teológica de sus alumnos. 


IV. CONTEXTO RELIGIOSO DEL JUDAÍSMO 


S1 bien ya lo hemos señalado, no debemos olvidar que el cristia- 
nismo nace en Palestina en el seno de la religión judía y se desarrollará 
inicialmente siguiendo la geografía de las sinagogas de la diáspora. En 
ciudades grandes como Roma, los judíos residen sobre todo en el 
Transtévere, pero también en la Suburra y en otras partes; cuentan con 
trece sinagogas, y en la época de Tiberio eran unos 50.000 ó 60.000 so- 
bre un total de unos 800.000 habitantes. 


Es indudable que los judíos llevaban un género de vida diferente del 
de los paganos. No frecuentan los templos de los dioses ni tienen Imáge- 
nes de la divinidad que adoran. Se reúnen para orar en las sinagogas. To- 
das las semanas guardan de manera muy estricta el descanso de Shabbat. 
Practican ayunos severos y se abstienen de cierto tipo de viandas, como 
la carne de cerdo. Algunos, más religiosos, vestían de una manera distin- 
ta, con filacterias que reproducían versículos de la Ley. Esta manera de 
vivir llegó a influir incluso entre los mismos paganos, sobre todo algunas 
prácticas, como el descanso sabático y la alimentación, a tenor de lo que 
escribe Flavio Josefo (Contra Apion, 1, 39, 282 y ss.). 


56 


LOS PADRES PRENICENOS (SIGLOS 1-11) 


Entre las creencias judías, la que se impone en primer lugar es el 
monoteísmo más estricto. Los judíos se jactaban de ser los únicos entre 
los hombres que no admitían varios dioses. Esta doctrina no presenta- 
ba especiales dificultades para muchos paganos, puesto que en el pro- 
pio mundo pagano no faltaban quienes hacían un crítica disolvente de 
la mitología pagana, tanto en el caso de los filósofos, como en el de 
quienes se dedicaban a la sátira social. Los judíos, además, en su apo- 
logética sostenían la mayor antigúedad de Moisés y los Profetas a la de 
los Sabios de la antigua Grecia. 


El judaísmo hasta el año 70 tenía dos lugares de culto: el templo 
de Jerusalén y las sinagogas erigidas en cada comunidad hebrea. Como 
es obvio, a partir de la destrucción del templo dejaron de celebrarse allí 
las grandes fiestas de la pascua, pentecostés, Yóm kippur, etc. Pero el 
lugar más asequible para la oración era la sinagoga, donde tenía lugar 
la liturgia de la palabra, con un momento eucológico, la lectura de la 
Toráh y un fragmento de los Profetas (sobre todo de Isaías), seguida de 
su explicación. En la diáspora occidental la lectura se hacía sobre el 
texto griego (= LXX), en Palestina y en la diáspora nororiental la lec- 
tura se hace sobre el texto hebreo, pero como la lengua hablada era el 
arameo, se requería siempre la presencia de un traductor o intérprete, 
distinto del lector. Así nacieron los Targúmim O traducciones aramaicas 
de la Biblia hebrea, pero que no son estrictas versiones del original, 
sino más bien paráfrasis bíblicas, que son importantes para que nos- 
otros comprendamos mejor algunos pasajes neotestamentarios. 


Al lado de los judíos de raza están también los llamados «temero- 
sos de Dios» o «prosélitos». Son paganos conversos al judaísmo, que 
han abandonado la idolatría y, aunque asisten regularmente a las preces 
públicas que se recitan en las sinagogas, no forman parte aún de la co- 
munidad de Israel, están como a la espera de ser admitidos definitl- 
vamente en ella. Mientras llega esa solución, los «temerosos de Dios» 
siguen al margen del judaísmo estricto, siendo considerados como pa- 
ganos y tratados como tales por los judíos. Por otra parte, muchos 
«prosélitos» difieren realizar el rito de la circuncisión, que caracteriza 
la definitiva pertenencia a la comunidad judía, por la negativa concep- 
tuación que reciben de parte de sus conciudadanos paganos, al consi- 
derarlos apóstatas, ateos o enemigos del género humano, según afirma 
Manetón citado por Josefo (Contra Apion, I, 26, 239 y 248). Pero, ade- 
más, los judíos de raza, aun cuando se muestren favorables a los «pro- 
sélitos», se ven forzados a mantener una diferencia entre ellos y los 1s- 
raelitas de nacimiento. Desde esta perspectiva se comprende mejor el 
atractivo que tuvo el cristianismo entre los «temerosos de Dios», como 
sucede con el centurión Cornelio (Act 10, 9 - 48). 
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En los comienzos del cristianismo sus fieles podrían parecer de 
cara al paganismo circundante como judíos, e incluso para los propios 
judíos los cristianos serían una simple «secta» más dentro de Israel, se- 
gún el parecer de los judíos de Roma (cfr. Act 28, 22). La diferencia- 
ción de los cristianos se va a acentuar a finales del siglo 1 (Ap 3, 7-13) 
y quedará nítidamente expresada en autores cristianos del siglo si- 
guiente, que entran en discrepancia con los judíos, y cuyo exponente 
de más envergadura será Justino a través de su Diálogo con Trifón. 


V. CONTEXTO RELIGIOSO DEL PAGANISMO GRECORROMANO ¡ 


Las religiones de la Antigiiedad se hallan directamente entronca- 
das con el ámbito familiar y civil de las que se ha venido en llamar ciu- 
dades-estados. De ahí que los ciudadanos de una determinada polis, 
por el mero hecho de serlo, deben adorar a los dioses protectores de esa 
ciudad. Son religiones cultuales, en las que el formalismo ritual presi- 
de todas las actuaciones, con independencia de los criterios personales 
o las actitudes interiores. Desde el momento en que uno nace, lo pre- 
sentan en el altar donde se rinde culto a los genios tutelares de la ciu- 
dad, incluso lo inscriben en un registro especial —en el caso de Atenas 
en una fratria—, O si participa en otros acontecimientos, como el primer 
corte de cabello, o el vestirse la toga viril, ha de realizar una determina- 
da ceremonia religiosa. Lo mismo sucede si accede a una magistratura, 
en la que ejercerá las funciones religiosas al mismo tiempo que los po- 
deres políticos o judiciales. 


Por eso, el hombre que no es ciudadano, el extranjero, se halla fue- 
ra del cuerpo social en que ejerce su actividad, salvo que por un decreto 
especial se le autorice a formar parte de sus asambleas y de su culto. De 
todas formas, tanto griegos como romanos serán tolerantes con quienes, 
siendo extranjeros, formen una especie de cofradía a fin de practicar su 
religión originaria. Esto sucederá en la Roma imperial, donde se darán 
cita gentes de múltiples razas y naciones y proliferarán los cultos ex- 
tranjeros. El camino de entrada que siguen estos foráneos, la mayoría de 
las veces, es el de haber caído previamente en la esclavitud, como nos 
dice Tácito: «No empleamos en nuestras casas más que siervos bárba- 
ros; sus ritos nada tienen de común con los nuestros, acuden a religiones 
extranjeras o bien no practican ninguna» (Ann., XIV, 44). 


Por otra parte, los ciudadanos podían adorar en privado a todos los 
dioses que desearan, siempre que permanecieran fieles a los cultos de 
la ciudad. No tienen derecho a dispensarse de las ceremonias legal- 
mente obligatorias: darse de baja de la religión es darse de baja de la 
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ciudad. Con semejante planteamiento de la vida religiosa, se pueden 
explicar mejor las enormes dificultades que debieron afrontar los cris- 
tianos no sólo en el terreno legal, sino también en el familiar y social. 
Curiosamente, la misma tolerancia que se practicaba con los cultos ex- 
tranjeros en Roma, no existirá con el cristianismo. 


Un corolario que se deducirá de esta concepción religiosa pagana 
será la equivalencia del culto a los dioses y, en consecuencia, se favo- 
recerá la presencia de un sincretismo, que presentará una especie de re- 
ligión a la carta, según las preferencias que estén en boga. Cuando la 
dinastía de los Severos recibe el poder imperial, la moda y el favor de 
los soberanos ayudan al desarrollo del sincretismo y los emperadores 
dan el ejemplo. Según el historiador Lampridio, Alejandro Severo ha- 
bía hecho colocar en su larario la imagen del Jesucristo, con las de 
Apolonio de Tiana, Abrahán, Orfeo y otros personajes que él conside- 
raba modélicos (Vita Severi Alexandri, 43). 


Un aspecto del paganismo grecorromano, que a veces se tiene 
poco en cuenta, es el interés por lo prodigioso, ligado particularmente 
a determinadas figuras de dioses sanadores. El más notorio de ellos 
será Esculapio, que tendrá como signo propio una serpiente (símbolo 
de la regeneración) enrollada a un bastón, y cuyo templo en Epidauro 
sería muy frecuentado en la Antigiiedad. En la época helenística le sur- 
ge un competidor que será Serapis (= Osiris-Apis), un dios artificial, 
creado en la época de los Tolomeos y cuyo culto se extenderá por el 
Mediterráneo oriental. El culto a Esculapio generará toda una literatura 
poética y narrativa, que se conoce con el nombre de «aretología» y que 
se dedica a exaltar la potencia benéfica de ese dios. Este tipo de litera- 
tura proyectará sus reflejos en la hagiografía y en los escritos apócrifos 
cristianos, especialmente en algunos relatos legendarios de índole mar- 
tirial O taumatúrgica. 


En la misma línea de dirigir la atención hacia lo prodigioso, con- 
viene mencionar también las vidas de los filósofos taumaturgos. Desta- 
cando entre ellos Pitágoras, que merecerá una biografía de Porfirio en 
el siglo TIT. No obstante, la más famosa en tiempos cristianos fue la de 
Apolonio de Tiana (segunda mitad del siglo 1), escrita por Filóstrato a 
comienzos del siglo IL, en donde se narran algunas curaciones, como 
la de un endemoniado, la de un joven afectado por la rabia y la resu- 
rrección de una muchacha en Roma. 


A la hora de polemizar con Celso, Orígenes se hará eco de la equi- 
paración que hace el filósofo pagano de los milagros obrados por Jesús 
con los realizados por quienes utilizan la magia. Para el gran Alejandri- 
no la diferencia es bien neta a favor de la doctrina de Cristo que mueve 
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a una vida virtuosa y santa (Contra Celso, 1, 68 y 74). Si traemos a co- 
lación este episodio origeniano es por su valor referencial de una opi- 
nión bastante compartida en el siglo III por los paganos, que se enfren- 
tan con el cristianismo desde planteamientos admirativos de lo 
prodigioso. 
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CAPÍTULO II 


LOS PADRES APOSTÓLICOS 


Bajo el nombre de «Padres Apostólicos» podemos designar a un 
conjunto de autores de escritos muy variados, que tienen en común no 
estar integrados en el canon neotestamentario y pertenecer a la genera- 
ción subapostólica, que podemos situar aproximadamente entre los 
años 90 y 160 de nuestra era. La denominación «Padres Apostólicos» 
no era conocida en la antigiiedad cristiana y comenzó a utilizarse a par- 
tir del siglo XVII para designar a los escritores eclesiásticos de los si- 
glos I y II de la era cristiana. 


Una primera característica de estos escritores es su cercanía a los 
Apóstoles. Su inmediatez con la predicación apostólica les da una gran 
similitud en cuanto a los modos de expresión empleados en el Nuevo 
Testamento, especialmente por lo que se refiere a las Epístolas. 


Otra nota común a todos estos autores es el empleo del griego 
como lengua de comunicación. No hay que olvidar que el griego de la 
koiné se había extendido por la costa mediterránea durante toda la épo- 
ca helenística y que los primeros cristianos se sirvieron ampliamente 
de este vehículo idiomático para difundir el Evangelio en el seno de la 
oikumene. 


Se trata de obras de gran sencillez estilística, pero a la vez con una 
enorme dosis de convicción, porque nos muestran un cristianismo en 
plena efervescencia difusiva, que trata de marcar distancias con el ju- 
daísmo y de salir al paso de las primeras herejías, que comienzan a 
aflorar en algunos lugares. 


Una última característica sería su acentuado carácter pastoral y ca- 
tequético, propio de quienes se enfrentan a la tarea de iniciar la forma- 
ción cristiana. 


Nos ocuparemos, pues, de la Didaché, de la Carta a los Corintios 
de Clemente Romano, de las Cartas de Ignacio de Antioquía, de la 
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Curta de Policarpo y su Martyrium, de la Carta de Bernabé y, final- 
mente, del Pastor de Hermas. 


Ediciones y traducciones: D. Rutrz BUENO, Padres Apostólicos, BAC 65, 
Madrid, 1950, reimpresión 1993; K. LAKE, The Apostolic Fathers 1-II, Lon- 
don 1959; K. BIHLMEYER-W. SCHNEEMELCHER, Die Apostolischen Viiter. Neu- 
bearbeitung der Funckschen Ausgabe, Tiibingen *1970; J. A. FISCHER, Die 
Apostolichen Váter, SUC 2, Múnchen ?1976; K. WENGST, Die Apostolischen 
Váter 1-11, Darmstadt 1984; J. J. AYÁN CALVO, Ignacio de Antioquía. Policar- 
po de Esmirna. Carta de la Iglesia de Esmirna, FuP 1, Madrid 1991; ÍD., Di- 
daché. Doctrina Apostolorum. Epístola del Pseudobernabé, PuE3: Madrid 
1992; ÍD., Padres Apostólicos, BPa 50, Madrid 2000; J. VIVES Y OTROS, Pares 
Apostólics, CC 81, Barcelona 2000. 


[. LA DIDACHÉ 


La Didaché es un escrito de autor desconocido, que recibe este 
nombre por la primera palabra inicial, aunque el título más completo, 
que aparece en el índice de esta obra, sea Didaché ton dódeka Aposto- 
lón (Doctrina de los Doce Apóstoles). En 1883 lo publica el metropoli- 
ta Bryennios de Nicomedia. 


Los modernos estudiosos de este escrito han puesto de relieve que 
nos encontramos ante una compilación de fuentes de carácter anónimo, 
que derivan de la tradición viva de algunas comunidades cristianas si- 
tuadas en territorio sirio. Algunos advierten la presencia de dos recopi- 
ladores. Jefford distingue tres redactores y Niederwimmer establece 
una distinción entre una tradición predidaquista y otra didaquista. 


La fecha de composición no es fácil de determinar, dada la natura- 
leza de su heterogénea redacción. Cabría señalar un término ante quam, 
situado a fines del siglo I. Otros autores sostienen que la redacción final 
sería del siglo II. En nuestra opinión habría que inclinarse más bien en 
favor del siglo I, entre otras razones, por la gran cantidad de arcaísmos 
que presenta. 


El contenido podríamos distribuirlo en varios apartados. En primer 
lugar desarrolla la «enseñanza sobre los dos caminos» (cc. 1-6), que co- 
necta con precedentes judíos, como la Regla de Oumrán y el Testamen- 
to de los XII Patriarcas, y con otros ámbitos del cristianismo primitivo, 
como atestigua la Carta de Bernabé. Esta catequesis de los «dos cami- 
nos», de matriz original judía, aparece cristianizada en esta obra. La 
descripción del «camino de la vida» tiene indicaciones precisas, tanto 
en sentido positivo, como negativo: 
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«El camino de la vida es éste: En primer lugar, amarás a Dios, que te 
ha creado: en segundo lugar, a tu prójimo como a ti mismo, y todo cuan- 
to no desees que se haga contigo, tú tampoco se lo hagas a otro. La ense- 
ñanza de estas palabras es la siguiente: Bendecid a los que os maldicen, 
rogad por vuestros enemigos y ayunad por los que os persiguen. Pues 
¿qué generosidad tenéis si amáis a los que os aman? ¿Acaso no hacen 
esto también los paganos? Vosotros amad a los que os odian y no ten- 
dréis enemigo [...] no matarás, no adulterarás, no corromperás a los jóve- 
nes, no fornicarás, no robarás, no practicarás la magia ni la hechicería, no 
matarás al niño mediante aborto, ni le darás muerte una vez que ha naci- 
do, no desearás los bienes del prójimo» (Did., L, 2-3, Il, 1). 


Un segundo apartado estaría constituido por indicaciones de carác- 
ter litúrgico sobre la iniciación cristiana. Se dan normas acerca de la co- 
lación del bautismo por inmersión y por infusión. Muy en relación con 
el bautismo trata también del ayuno, tanto del ayuno prebautismal, de 
un día o dos, que ha de realizar el catecúmeno, como del ayuno sema- 
nal, que tenía lugar los miércoles y los viernes, a fin de evitar la coinci- 
dencia con los días de ayuno de los judíos (8, 1). Un criterio similar de 
diferenciación lo hallamos respecto a la oración del padrenuestro tres 
veces al día (8, 2-4), «no como los hipócritas», que recitaban el Shemo- 
néh-esréh. Sin embargo, el esquema literario de la oración cristiana si- 
gue las pautas de la berákáh, la bendición judía, que se desenvolvía en 
ese movimiento de invocación divina —recuerdo de las bendiciones di- 
vinas— y una doxología. 


Dentro de la iniciación cristiana destaca el papel dedicado a la ple- 
garia eucarística. Resultan significativos los modelos de plegaria que 
se reproducen (9, 1-3), y que tienen innegables reminiscencias del An- 
tiguo Testamento y de la tradición cristiana de Marcos (Mc 12): 


«En cuanto a la eucaristía, dad gracias así. En primer lugar, sobre el cáliz: 
Te damos gracias, Padre nuestro, 

por la santa vid de David, tu siervo, 

que nos diste a conocer por Jesús, tu siervo. 

A t1 la gloria por los siglos. 

Luego, sobre el pedazo [de pan]: 

Te damos gracias, Padre nuestro, 

Por la vida y el conocimiento 

que nos diste a conocer por medio de Jesús, tu siervo. 

A tu la gloria por los siglos. 

Así como este trozo estaba disperso por los montes 

y reunido se ha hecho uno, 

así también reúne a tu Iglesia de los confines de la tierra en tu reino. 
Porque tuya es la gloria y el poder por los siglos 

por medio de Jesucristo» (Did., IX, 1-4). 


65 


PATROLOGÍA 


La oración final también parece inspirada en la berákhá al termi- 
nar la comida (10, 1-2). Las aclamaciones últimas, especialmente la del 
Maranatha, nos sitúan en un contexto de elevado talante escatológico. 
Para algún autor estas oraciones serían simplemente bendiciones para 
después del «ágape», pero la mayoría de los estudiosos las consideran 
integradas en la plegaria eucarística. También convendría subrayar las 
oraciones de Did., 9-10 en las que se pone de relieve la unidad y la uni- 
versalidad de la Iglesia, vinculadas a la celebración de la eucaristía. 


Un tercer apartado está compuesto por la regulación que se hace 
de los ministerios apostólicos. Se establece una normativa de compor- 
tamiento de las comunidades cristianas con los apóstoles, maestros (di- 
daskaloi) y los profetas itinerantes (11-13,14-15). Se dan también unos 
criterios para reconocer a los verdaderos apóstoles y profetas: 


«En cuanto a los apóstoles y profetas obrad así, según la enseñanza 
del Evangelio. Todo apóstol que vaya a vosotros sea recibido como el 
Señor. No permanecerá más que un día, pero si tuviese necesidad, puede 
quedarse otro día. Si permanece tres, es un falso profeta. El apóstol, a su 
partida, no recibirá nada más que pan hasta que se hospede (de nuevo). 
Si pide dinero es un falso profeta» (Did., XI, 3-6). 


Al lado de estos ministros de tipo carismático e itinerante, se reco- 
noce también la existencia de una jerarquía local compuesta por «epís- 
copos» y «diáconos» (15, 1). Estos datos son significativos a la hora de 
reflejar un momento bastante primitivo de organización eclesiástica en 
la que se aprecia, como sucedía en la comunidades paulinas, una fuerte 
presencia neumatológica. 


Finaliza con un epílogo escatológico (16). Se trata de una exhorta- 
ción a la vigilancia de sabor apocalíptico, que debe tener lugar en el 
seno de la Iglesia reunida en asamblea (16, 2), lo que nos hace pensar 
en la celebración eucarística. Los signos apocalípticos que se recogen 
reflejan un clima de preparación para la «parusía» del Señor. 


Ediciones y traducciones: A. VON HARNACK, Die Lehre der zwólf Apos- 
tel, TU 2/1-2, Leipzig 1886 = Berlin 1991; H. LIETZMANN, Die Didache mit 
kritischen Apparat, Berlin 1962; SC 248; BAC 653; CC 81; FuP 3. 


Estudios: J. P. AUDET, La Didache. Instructions des Apótres, EtB, Paris 
1958; L. CERFAUX, La multiplication des pains dans la liturgie de la Didaché 
(Did IX, 4), Bib. 40 (1959) 943-958; B. C. BuTLER, The Literary Relations of 
Didache, Ch. XVI, JThS 11 (1960) 265-283; Ib., The «Two Ways» in the Di- 
dache, JThS 12 (1961) 27-38; S. GrET, L'énigme de la Didaché, Paris 1970; 
R. TREVIJANO, Discurso escatológico y relato apocalíptico en Didakhe 16, 
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Burgense 17 (1976) 365-394; L. ALFONS1, Proprietáa, lavoro e famiglia nella 
Didaché, Aug. 17 (1977) 101-106; C. N. JEFFORD, The Sayings of Jesus in the 
Teaching of the Twelve Apostles, SpVigChr 11, Leiden 1989; U. NEYMEYR, 
Die christlichen Lehrer im zweitens Jahrhundert. Ihre Lehrtátigkeit, ¡hr 
Selbstverstúindnis und ihre Geschichte, SpVigChr 4, Leiden 1989; K. NIEDER- 
WIMMER, Die Didaché, KAV 1, Góttingen 1989; R. TREVIJANO, Profetas am- 
bulantes, DTVR, Madrid 1989, 1425-1443; F. E. VOKES, Life and Order in 
the Early Church: the Didache, ANRWR, II 27.1 Berlin 1993, 209-233; S. 
ASCOUGH, An analyis of the baptismal ritual in the «Didache», StLi 24 (1994) 
201-213; W. RORDORF, Die Mahlgebete in Didache Kap. 9-10. Ein neuer sta- 
tus quaestionis, VigChr 51 (1997) 229-246; F. J. PRIETO FERNÁNDEZ, Algunas 
consideraciones sobre los testimonios «eucarísticos» de la «Didaché», Au- 
riensia 3 (2000) 39-60; T. LÓFSTEDT, A Message for the Last Days: Didache 
16:1-8 and the New Testament Traditions, EstB 60 (2002) 351-380. 


Il. S. CLEMENTE ROMANO 


Acerca de la vida de Clemente tenemos escasas noticias. Sabemos 
que fue el tercer sucesor de S. Pedro (92-101) en la sede romana, des- 
pués de Lino y Anacleto, según nos testimonia S. Ireneo. Podría ser un 
converso del judaísmo helenístico. Tertuliano afirma que fue ordenado 
por el propio $. Pedro. 


Escribió una Carta a los Corintios, aunque se le han atribuido 
otros escritos. Así por ejemplo, la llamada Secunda Clementis no es 
suya, sino que se trata de una homilía anónima del año 150. Lo mismo 
cabe decir de la Carta a las vírgenes y de las llamadas Pseudoclemen- 
tinas y Recognitiones. 


Pero volvamos a la Epistola ad Corinthios. Esta carta es tenida por 
auténtica, según constata Eusebio de Cesarea (HE, 11, 16; IV, 22, 1) 
por los testimonios de Hegesipo, Dionisio de Corinto e Ireneo. Tam- 
bién Clemente de Alejandría la menciona en varias ocasiones. 


La datación, según la opinión más generalizada, hay que situarla, 
de acuerdo con los datos suministrados por Hegesipo, entre los años 94 
y 97. No resultan convincentes los argumentos en favor de adelantar la 
fecha de su composición al año 70, ni tampoco los de quienes la retra- 
san entre los años 118 y 125. La ocasión que motiva esta carta de la 
Iglesia de Roma a la de Corinto es una discordia surgida en el seno de 
la comunidad cristiana de Corinto, durante el reinado del emperador 
Domiciano. En el calor de esa confrontación algunos jóvenes habían 
depuesto a los legítimos presbíteros de esa Iglesia. No sabemos con se- 
guridad si la intervención de la Iglesia de Roma fue espontánea, al te- 
ner conocimiento del hecho, o simplemente fue solicitada por los pro- 
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pios corintios; pero sea lo que fuere, lo que resulta indudable es la ac- 
tuación autoritativa del Obispo de Roma para zanjar una cuestión de 
índole disciplinar. 


La carta de Clemente es bastante extensa, puesto que comprende 
un total de 65 capítulos. Después de un breve prólogo se puede consi- 
derar dividida en dos partes. La primera (cc. 4-38) es una exhortación 
a practicar unas virtudes propias para mantener la paz y la concordia 
entre los miembros de la comunidad, como son la penitencia, la hospi- 
talidad y la humildad, pero señalando la centralidad de Cristo: 


«Éste es el camino, amados, en el que hemos encontrado nuestra sal- 
vación, Jesucristo, el sumo sacerdote de nuestras ofrendas, el defensor y 
ayudador de nuestra debilidad. Por Él fijamos nuestra mirada en las altu- 
ras de los cielos; por Él miramos como en un espejo el aspecto inmacula- 
do y poderosísimo [de Dios]; por Él se han abierto los ojos de nuestro co- 
razón; por Él nuestro pensamiento necio y obscurecido florece a la luz; 
por Él quiso el Señor que gustásemos del conocimiento inmortal, pues Él, 
siendo resplandor de su grandeza, es tanto mayor que los ángeles cuanto 
ha heredado un nombre más excelente. Pues así está escrito: El hace a sus 
mensajeros vientos y a sus ministros llamas de fuego. Y el Señor dijo así 
acerca de su Hijo: Hijo mío eres tú; hoy te he engendrado. Pídeme y te 
daré por herencia las naciones y por posesión los confines de la tierra. Y 
de nuevo le dice: Siéntate a mi derecha hasta que ponga a tus enemigos 
por estrado de tus pies. Por tanto, ¿quiénes son los enemigos? Los malva- 
dos y los que se resisten a su voluntad. Así pues, hermanos, marchemos 
como soldados con toda constancia en sus inmaculados mandatos. Refle- 
xionemos sobre los que militan bajo nuestros jefes: ¡qué disciplinada, qué 
dócil, qué obedientemente cumplen las órdenes! Todos no son prefectos, 
ni tribunos, ni centuriones, ni comandantes al mando de cincuenta hom- 
bres y así sucesivamente, sino que cada uno en su propio orden cumple lo 
ordenado por el rey y los jefes» (Ad Cor, XXXVI, 1-XXXVII, 3). 


Esta primera parte tiene abundantes elementos veterotestamenta- 
rios, basándose en los cuales el autor trata de demostrar los efectos ne- 
gativos del odio y de la envidia en la historia de la humanidad. La se- 
gunda parte (cc. 39-61) se centra más concretamente en la disputa de 
Corinto y es una invitación a los cristianos de esa comunidad a que se 
sometan y obedezcan a sus legítimos pastores, nombrados por los 
Apóstoles o sus sucesores. Presenta algunos ejemplos tomados del An- 
tiguo Testamento y de la organización y disciplina del ejército romano. 
Una magnífica oración de corte litúrgico aparece el final de esta parte. 
La carta termina con una conclusión (cc. 62-65) en la que se expresa el 
ferviente deseo de que los portadores de la misiva regresen pronto a 
Roma con la grata noticia del restablecimiento de la paz y la concordia. 
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El interés histórico de esta carta es relevante por los datos que nos 
suministra sobre temas tan interesantes como la estancia de S. Pedro en 
Roma, el viaje de S. Pablo a Hispania, los martirios de S. Pedro y S. 
Pablo bajo la persecución de Nerón, o la persecución de Domiciano. 


Desde el punto de vista doctrinal este antiguo escrito tiene un gran 
valor eclesiológico, dentro de un ámbito judeo-cristiano. La Iglesia se 
entiende como estructura organizada, pero también como Cuerpo de 
Cristo (38, 1). Clemente ve a la Iglesia en continuidad con Israel, es 
más, es el verdadero Israel (29, 1-30, 1). Se explicitan algunas notas de 
la Iglesia: unidad (34, 7; 46, 6), catolicidad, puesta de relieve por S. 
Pablo (3, 6), y apostolicidad, porque la jerarquía de la Iglesia está fun- 
dada en la autoridad inmediata de los Apóstoles: 


«Los Apóstoles nos anunciaron el Evangelio de parte del Señor Je- 
sucristo; Jesucristo fue enviado de parte de Dios. Así pues, Cristo de par- 
te de Dios, y los Apóstoles de parte de Cristo. Los dos envíos sucedieron 
ordenadamente conforme a la voluntad de Dios. Por tanto, después de re- 
cibir el mandato, plenamente convencidos por la resurrección de nuestro 
Señor Jesucristo y confiados en la Palabra de Dios, con la certeza del Es- 
píritu Santo partieron para evangelizar que el Reino de Dios iba a llegar. 
Consiguientemente, predicando por comarcas y ciudades establecían sus 
primicias, después de haberlos probado por el Espíritu para obispos y 
diáconos de los que iban a creer. Pero esto no era nuevo, pues acerca de 
los obispos y diáconos se escribió hace mucho tiempo. Pues en algún lu- 
gar la Escritura dice así: Estableceré a sus obispos en justicia y a sus diá- 
conos en fe» (Ad Cor, XLII, 1-5). 


La Carta tiene también suma importancia en cuanto a la afirma- 
ción del primado de la Iglesia de Roma. Aunque este documento no ha- 
ble expresamente de primado, su mera existencia es ya un argumento a 
su favor, por el ejercicio de autoridad que supone la intervención del 
Obispo de Roma en la resolución de un conflicto surgido en otra Igle- 
sia. Añádase, además, el tono autoritativo de las palabras de Clemente: 
«Si algunos desobedecieran a las amonestaciones que por nuestro me- 
dio El mismo os ha dirigido, sepan que se harán reos de no pequeño 
pecado y se exponen a un grave peligro» (59, 1-2). 


Conviene añadir que en la obra clementina se distingue claramen- 
te entre los ministerios propios del clero y los del laicado. Entre los mi- 
nisterios se menciona a los «epíscopos», «presbíteros» y «diáconos» 
(42, 2; 44, 5; 57, 1). 

La Epístola tiene también un interés litúrgico no despreciable es- 
pecialmente por la solemne plegaria oficial que se inserta al final. El 
carácter litánico de esta oración representa uno de los más bellos ejem- 
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plos eucológicos de la primigenia liturgia romana, muy próxima toda- 
vía a las oraciones judías de bendición, especialmente la Tefillah de las 
dieciocho bendiciones. Es significativa la petición que se hace en una 
de esas plegarias a favor de las autoridades, que en esos momentos ata- 
caban al incipiente cristianismo en Roma: 


«Da concordia y paz a nosotros / 

y a todos lo que habitan la tierra, 

como se la diste a nuestros padres / 

cuando te invocaban santamente en fe y en verdad. 
Que seamos obedientes / 

a tu omnipotente y santo Nombre / 

y a nuestros príncipes y jefes de la tierra. 

Tú, Señor, les diste el poder del reino/ 

por tu magnífica e indescriptible fuerza, 

A fin de que, conociendo la gloria y el honor / 
que Jes has dado, 

les obedezcamos sin oponernos a tu voluntad. 
Dales, Señor, salud, paz, concordia, firmeza / 
para que atiendan sin falta al gobierno / 

que les has dado. 

Pues, Tú, Señor, rey celeste de los siglos, / 

das a los hijos de los hombres gloria y poder 
Sobre las cosas que existen en la trerra. 

Tú, Señor, endereza su voluntad / 

hacia lo bueno y agradable en tu presencia, 

Para que, atendiendo piadosamente, / 

con paz y mansedumbre, 

el poder que les has dado, / 

alcancen de Ti misericordia. 

Tú eres el único capaz de hacer estas cosas / 
incluso bienes muy superiores entre nosotros; 

a Ti te confesamos por medio de Jesucristo, / 

el Sumo Sacerdote y protector de nuestras almas, 
por medio del cual a Ti la gloria y la magnificencia / 
ahora y de generación en generación, 

por los siglos de los siglos. Amén» (Ad Cor., LX, 4-LXI, 3). 


Ediciones y traducciones: C. TH. SCHAEFER, $. Clementis Romani Epis- 
tula ad Corinthios quae vocatur prima graece et latine, Bonn 1941; SC 167; 
FuP 4; FC 15. 


Estudios: J. LEBRETON, La Trinité chez saint Clément de Rome, Gr. 6 
(1925) 369-404; B. ALTANER, Der 1. Klemensbrief und der rómische Primat, 
ThRev 35 (1936) 111-114; CH. EGGENBERGER, Die Quellen der politischen 
Ethik des 1. Klemensbrief, Ziirich 1951; A. M. JAVvIERRE, La sucesión apostóli- 
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ca y la I Clementis, RET 13 (1953) 483-519; S. Grer, Le témoignage de Clé- 
ment de Rome. La cause des persécutions romaines, RevSR 29 (1955) 333- 
345; P. STOCKMEIER, Der Begriff «paideia» bei Klemens von Rom, StPatr 7 
(1966) 401-408; B. MAGGIONI, La concezione della Chiesa in S. Clemente Ro- 
mano, StPat 13 (1966) 3-27; R. MENEGHELLI, Fede cristiana e potere politico 
in Clemente Romano, Bologna 1970; D. A. HAGNER, The use of the Old and 
New Testament in Clement of Rome, NT.S 34, Leiden 1973; P. G. ALVES DE 
SOUSA, A conversáo em Clemente de Roma. Metanoia uma palavra chave, 
Aug. 27 (1987) 33-44; B. BOWE, A Church in Crisis: Ecclesiology and Parae- 
nesis in Clement of Rom, Philadelphia 1988; T. J. HERRON, The Most Probable 
Date of the First Epistle of Clement to the Corinthians, StPatr 21 (1989) 106- 
121; S. FERNÁNDEZ ARDANAZ, «Elementos hebreos en la antropología de la lla- 
mada Prima Clementis», en E. ROMERO POSE (ed.), Pléroma. Salus carnis. Ho- 
menaje a A. Orbe, $. J., Santiago de Compostela 1990, pp. 95-131; PH. HENNE, 
La christologie chez Clément de Rome et dans le Pasteur d'Hermas, Par. 33, 
Freiburg 1992; J. P. MarTÍN, «Prima Clementis»: ¿Estoicismo o filonismo?, 
Salm. 41 (1994) 5-35; ÍD., La cultura romana y la «Prima Clementis». Obser- 
vaciones de contenido y método, Teol. 31 (1994) 55-71; H. O. MAIÉER, «1 Cle- 
mentis». and the rhetoric of «hybris», StPatr 31 (1997) 136-142; H. E. Lona, 
La carta de Clemente Romano a los corintios. El estado de la cuestión, Pro- 
yecto 11 (1999) 5-48; PH. LUIsIÉR (ed.), Studi su Clemente Romano. Atti degli 
Incontri di Roma, 20 marzo e 22 novembre 2001, OCA 268, Roma 2003. 


III. S. IGNACIO DE ANTIOQUÍA 


Segundo obispo de la sede de Antioquía de Siria en tiempos de 
Trajano (98-117), según nos narra Eusebio de Cesarea (HE, III, 36). 
Fue llevado de Siria a Roma para ser martirizado en esta última ciudad 
en el año décimo de Trajano (c. 108). Durante el viaje por Asia Menor 
a Roma escribió una serie de cartas a las iglesias de las ciudades por 
donde pasaba. En Esmirna (Izmir) dirigió cuatro cartas a las comunida- 
des de Éfeso, Magnesia, Trales y Roma. Desde Troas envió tres cartas 
a las iglesias de Filadelfia y Esmirna y a Policarpo, obispo de esta últi- 
ma ciudad. 


La tradición manuscrita de la colección de cartas de Ignacio ha teni- 
do una evolución un tanto complicada, que ha dado origen a una serie de 
problemas en torno a su autenticidad. La primera colección que se publi- 
có (1495) fue una recensión latina de cuatro cartas con un texto ficticio. 
La llamada recensión media o eusebiana consta de siete cartas y es la 
que se considera auténtica. Existe también una recensión larga, que aña- 
de cinco cartas más a la anterior, y fue publicada en latín en 1498 y pos- 
teriormente en griego (1557 y 1589). La autenticidad de las siete cartas 
atestiguadas por Eusebio y que constituyen la recensión media quedó pa- 
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cificamente indiscusa después de los trabajos de Zahn, Harnack, Funk y 
l.ightfoot, entre otros. Modernamente, en 1977, Rius-Camps afirmaba 
que sólo la carta Ad Romanos había llegado hasta nosotros correctamen- 
te y que eran auténticas las dirigidas Ad Trallianos, Ad Magnesios y Ad 
Ephesios, aunque fueron reelaboradas por un falsario del siglo 1H, cuya 
preocupación principal era apuntalar definitivamente la organización de 
la Iglesia en obispos, presbíteros y diáconos. En consecuencia, según el 
patrólogo catalán, se impone una reestructuración de estas cartas, quitán- 
doles las interpolaciones de este falsificador. Joly consideró todas las 
cartas ignacianas como obra de un falsario, incluso llega a decir que Ig- 
nacio nunca existió. Los argumentos esgrimidos por ambos autores, aun- 
que diversos, no se puede decir que hayan conseguido la aceptación de la 
comunidad científica. Así las cosas, nos inclinamos por la autoría igna- 
ciana de las cartas de la recensión media o eusebiana. 


El contenido del epistolario de Ignacio nos muestra algunos temas 
que suscitan una especial atención al autor de estas cartas. En primer 
lugar hay que señalar al docetismo (de dokein = parecer), un error grie- 
go de carácter sincrético y dualista, que negaba la verdad de la encar- 
nación del Logos divino, desde la perspectiva de un falso espriritualis- 
mo. La solicitud pastoral de Ignacio le leva a enfrentarse con este 
error que ataca la verdad central de la cristología. Frente a los docetas 
argumenta, con gran claridad, afirmando la realidad constatable de los 
padecimientos sufridos por Cristo en su pasión y muerte: 


«Padeció [Cristo] todo eso por nosotros, para salvarnos. Padeció 
verdaderamente, así como también se resucitó verdaderamente. No como 
algunos incrédulos dicen que padeció en apariencia. ¡Ellos sí son apa- 
riencia! Y como tal piensan, les sucederá que serán incorpóreos y fantas- 
males. Pues yo sé y creo que, después de su resurrección, El existe en la 
carne [...] Pues si todas estas cosas fueron hechas en apariencia. ¿Por qué 
me he entregado totalmente a la muerte, al fuego, a la espada, a las fie- 
ras? Sin embargo, el que está cerca de la espada, está cerca de Dios; el 
que está en medio de las fieras, está en medio de Dios, con tal que sea en 
el nombre de Jesucristo. Todo lo soporto para sufrir con Él, pues habién- 
dose hecho el hombre perfecto me fortalece» (Smyr., H-IV, 2). 


De ahí también, las expresiones realistas que emplea para significar 
la asunción real de la naturaleza humana por el Verbo: «Dios hecho car- 
ne, vida verdadera en la muerte, [nacido] de María y de Dios» (Eph., 
VII, 2). En otros lugares insiste en la realidad de la encarnación (Trall., 
[X, 1-2) y, a modo de corolario de esta misma verdad, hablará de la pre- 
sencia real de Cristo en la eucaristía, subrayando que los docetas «se 
apartan de la eucaristía y de la oración, pues no confiesan que la euca- 
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ristía es la carne de nuestro Salvador Jesucristo que padeció por nues- 
tros pecados, a la cual resucitó el Padre por su bondad» (Smyr, VII, 2). 
Este sacramento lo entenderá también como «fármaco de inmortalidad 
y antídoto para no morir (phármakon athanasías, antídotos tou me apo- 
thánein) (Eph., XX, 2). 


Otra temática emergente del epistolario ignaciano es su doctrina 
sobre la unidad. La unidad de Cristo está firmemente sostenida por 
nuestro autor al enfrentarse también con el docetismo. Con la misma 
rotundidad que afirmaba la humanidad de Cristo se pronunciaba en re- 
lación con su divinidad: «Porque nuestro Dios, Jesús el Cristo, ha sido 
llevado por el vientre de María, conforme a la dispensación de Dios» 
(Eph., XVIII, 2). Esta unión íntima entre Cristo y Dios se da también 
participada entre el cristiano y Cristo. Pero esta unión tiene igualmente 
un ámbito de representatividad en la Iglesia. La comunidad cristiana 
está centrada en la figura del «episcopós» que representa a Dios 
(Magn., VI, 1). Esa unidad se percibe externamente en la estructura je- 
rárquica sin la cual no hay Iglesia (Trall., MI, 1). Y la jerarquía eclesial 
nos la muestra compuesta por obispos, presbíteros y diáconos (ibíd.) 
Toda la comunidad debe obedecer al obispo, al presbiterio y a los diá- 
conos (Eph., H, 2; IV, 1; V, 3; Magn., XUT, 2), pero el centro de la uni- 
dad es el obispo, o dicho con palabras del propio Ignacio: «Nada de lo 
que atañe a la Iglesia se haga sin el obispo» (Smyr.,, VII, 1). Como se 
puede observar, es la primera vez que se formula el principio del nihil 
sine episcopo. En esa misma carta nuestro autor emplea también como 
primicia la expresión katholiké ekklesía, que tanta fortuna alcanzará en 
años sucesivos. Una especial significación tiene para él la Iglesia de 
Roma por ser «la que preside en la caridad» (prokathekoméne tes agá- 
pes) (Rom., pr.), expresión que encierra reminiscencias joánicas de la 
colación del primado a Pedro, y que, sin duda, está connotando el reco- 
nocimiento del primado a la Iglesia de Roma. Recordemos la totalidad 
del prólogo donde se inserta esta famosa expresión ignaciana: 


«Ignacio, llamado también Teóforo, a la Iglesia que ha alcanzado 
misericordia en la magnificencia del Padre Altísimo y de Jesucristo, su 
único Hijo, [a la Iglesia] amada e iluminada en la voluntad del que ha 
querido todo lo que existe conforme al amor de Jesucristo, nuestro Dios; 
[Iglesia] que preside en la región de los romanos [y es] digna de Dios, 
digna de honor, digna de bienaventuranza, digna de alabanza, digna de 
éxito, digna de pureza; la que preside en la caridad, depositaria de la ley 
de Cristo y adornada con el nombre del Padre: a ella la saludo en el nom- 
bre de Jesucristo, Hijo del Padre. A los que están unidos en carne y en es- 
píritu con todo mandamiento suyo, a los que están inquebrantablemente 
llenos de la gracia de Dios y a los que están purificados de todo extraño 
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tinte les deseo una abundante alegría sin mancha, en Jesucristo nuestro 
Dios» (Rom., pr.). 


Su teología espiritual tiene rasgos muy peculiares a la hora de de- 
terminar las características que comporta el seguimiento y la imitación 
de Cristo. Su testimonio va a ser emblemático para lo que se ha venido 
en llamar «espiritualidad martirial». Para Ignacio el martirio será el 
mejor modo de llegar a ser un verdadero discípulo del Señor, por cuan- 
to supone conformarse a su pasión y muerte: 


«Perdonadme. Yo sé lo que me conviene. Ahora comienzo a ser dis- 
cípulo. Que nada visible ni invisible me envidie para que alcance a Jesu- 
cristo. Fuego, cruz, manadas de fieras, laceraciones, separación y disper- 
sión de huesos, mutilación de miembros, trituramiento de todo el cuerpo, 
perversos tormentos del diablo vengan sobre mí con la sola condición de 
que alcance a Jesucristo. De nada me servirán los confines de este mun- 
do ni los reinos de este siglo. Para mí es mejor morir para Jesucristo que 
reinar sobre los confines de la tierra. Busco a Aquel que murió por nos- 
otros. Quiero a Aquel que resucitó por nosotros. Mi parto es inminente. 
Perdonadme hermanos. No impidáis que viva [...] Dejadme alcanzar la 
luz pura. Cuando esto suceda seré hombre. Permitidme ser un imitador 
de la pasión de mi Dios. Que si alguno lleva a Dios en sí, entienda qué es 
lo que quiero, y se compadezca de mí al saber lo que me angustia» 
(Rom., V, 2-VI, 1-3). 


El ideal del seguimiento y la imitación de Cristo tiene en Ignacio 
un marcado carácter místico. Es consciente de la inhabitación de Dios 
en el alma del cristiano (Eph., XV, 3) y el mismo se autodenomina 
Theoforós, «portador de Dios» (Rom., pr.). Podríamos decir que su iti- 
nerario espiritual sigue un desarrollo claramente trinitario: seguimien- 
to de Cristo hasta la cruz con el Espíritu Santo que le lleva al Padre: 


«El príncipe de este mundo quiere saquearme y corromper mis sen- 
timientos hacia Dios. Así pues, ninguno de los que están con vosotros le 
preste ayuda. Sed más bien míos, es decir, de Dios. No habléis de Jesu- 
cristo y deseéis el mundo. No habite la envidia entre vosotros. Aunque 
cuando yo esté presente, os lo pido, no me hagáis caso. Obedeced mejor 
a esto que os escribo. Pues os escribo vivo, aunque deseo morir. Mi amor 
está crucificado y en mí no hay fuego que ame la materia. Pero un agua 
viva habla dentro de mí y, en lo íntimo, me dice: “Ven al Padre”. No sien- 
to gusto por el alimento de corrupción ni por los placeres de esta vida. 
Quiero el pan de Dios, que es la carne de Jesucristo, el de la descenden- 
cia de David, y como bebida quiero su sangre que es el amor incorrupti- 
ble» (Rom., VIL, 1-2). 
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Ignacio concede una gran estima a la virginidad y así en la carta 4 
los cristianos de Esmirna saluda a «las vírgenes llamadas viudas» 
(Smyr., XI, 1). También nos ofrece la motivación cristiana de vivir la 
virginidad, a la vez que señala el peligro de soberbia que podría pre- 
sentarse: «... s1 alguno es capaz de permanecer en castidad para honra 
de la carne de Cristo, permanezca, pero sin engreírse» (Poly., V, 2). 


Llama la atención el influjo paulino que se aprecia en la teología 
espiritual de nuestro autor, sobre todo en su dimensión cristológica, 
pues la perfección se alcanza, como afirma S. Pablo, en Christó Ihesú 
(1 Cor 1, 1), y reitera Ignacio en múltiples ocasiones. Sírvanos como 
simple botón de muestra, su afirmación: «Pues si ahora estoy encade- 
nado a causa del Nombre, todavía no he alcanzado la perfección en 
Cristo Jesús» (Eph., MI, 1). 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 1025-1036; SC 10; PG 5; BAC 65; 
FuP 1; CC 81; BM 327-328; BPa 50. 
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IV. S. POLICARPO DE ESMIRNA 


Este santo mártir fue consagrado obispo de Esmirna por el Apóstol 
S. Juan, según nos informa Tertuliano (Praes. haer., XXXII, 2). Tene- 
mos, además, una referencia de Ireneo sobre él, en la que nos atestigua 
que fue instruido por los Apóstoles y también que fue puesto por ellos 
al frente de la sede de Esmirna (Adv. haer., 111, 3, 4). El mismo Ireneo 
refiere en su Carta a Florino, recogida por Eusebio, que conoció per- 
sonalmente al Apóstol Juan en su infancia, y que le oyó hablar de sus 
conversaciones con él: 


«Porque, siendo yo niño todavía, te vi en casa de Policarpo en el 
Asia inferior, cuando tenías una brillante actuación en el palacio imperial 
y te esforzabas por acreditarte ante él. Y es que yo me acuerdo más de los 
hechos de entonces que de los recientes (lo que se aprende de niños va 
creciendo con el alma y se va haciendo uno con ella), tanto que puedo in- 
cluso decir el sitio en el que el bienaventurado Policarpo dialogaba senta- 
do, así como sus salidas y entradas, la índole de su vida y el aspecto de su 
cuerpo, los discursos que hacía al pueblo, cómo describía sus relaciones 
con Juan y con los demás que habían visto al Señor y cómo recordaba las 
palabras de unos y de otros; y qué era lo que había escuchado de ellos 
acerca del Señor, de sus milagros y de su enseñanza; y cómo Policarpo, 
después de haberlo recibido de esos testigos oculares de la vida del Ver- 
bo, todo lo relata en consonancia con las Escrituras» (HE, V, 20, 5-6). 


Ya hemos consignado el testimonio de Ignacio de Antioquía en su 
carta a Policarpo. También sabemos que antes de su martirio, hacia el 
año 155, hizo un viaje a Roma para tratar con el papa Aniceto diversos 
asuntos y, entre ellos, el controvertido tema de la fecha de la Pascua. 
Policarpo defendía la tradición, que se remontaba al Apóstol S. Juan, 
de celebrar esa fiesta el 14 de Nisán, según el calendario hebreo. Mien- 
tras que Aniceto sostenía que debía celebrarse el domingo siguiente al 
14 de Nisán, siguiendo la tradición de sus antecesores romanos. No lle- 
garon a un acuerdo, pero mantuvieron una relación cordial. En cuanto 
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a la fecha de su martirio, se han barajado distintas hipótesis según lus 
valoraciones que se hagan del Martyrium Polycarpi y de los datos su- 
ministrados por Eusebio de Cesarea. Tradicionalmente se había consi- 
derado el 23 de febrero de 155. Grégoire y Orgels se decantaron por el 
23 de febrero de 177. Marrou señaló como fecha más probable los pri- 
meros años del reinado de Marco Aurelio, entre los años 161 y 168 
Ó 169. Brind* Amour, apoyándose en la autoridad de Eusebio de Cesa- 
rea en su Crónica, ofrece la data del 23 de febrero de 167. En fin, aun 
cuando la discusión continúa abierta, nos parece que la fecha más 
aceptable gira en torno al año 167. 


Ireneo en su Carta a Florino informa que Policarpo escribió varias 
cartas a las comunidades cristianas próximas a Esmirna (EUSEBIO, HE, 
V, 20, 8). Hay que señalar, sin embargo, que de toda su producción li- 
teraria sólo nos ha llegado la Carta a los Filipenses. Esta se conserva 
parcialmente en un texto griego, pero en su totalidad en uno latino. De- 
bió de ser escrita poco después de la muerte de Ignacio de Antioquía, 
lo más tarde en torno al año 117 ó 118. El escrito policarpiano ha sus- 
citado un acalorado debate por la contradicción que puede existir entre 
los capítulos 9 y 13 de la carta. La mayor parte de los tratadistas man- 
tienen la unidad y la autenticidad de este escrito. Para estos autores la 
contradicción entre los capítulos 9 y 13 se debe a la desafortunada tra- 
ducción latina. Autores como Rius-Camps sostienen la hipótesis de una 
interpolación, sobre todo del capítulo 13, en el que Policarpo acusa re- 
cibo de las cartas de Ignacio y de los filipenses. Harrison afirma que el 
texto actual sería el resultado de la fusión de dos cartas primitivas. No 
obstante, todos los argumentos exhibidos presentan poca solidez, por 
lo que debemos concluir que nos encontramos ante un escrito auténti- 
co y unitario de Policarpo. 


La carta se compone de catorce breves capítulos y se podría divi- 
dir en dos partes. La primera (cc. 1-6) tiene carácter parenético y en 
ella se da una serie de consejos a los fieles cristianos, a los diáconos y 
a los presbíteros para que vivan coherentemente la fe, que han recibido 
con la predicación del Apóstol Pablo. El tono del escrito es claramente 
parenético: 


«Así pues, os exhorto a todos a obedecer la palabra de la justicia y a 
vivir toda la paciencia que visteis con vuestros propios ojos no sólo en 
los bienaventurados Ignacio, Zósimo y Rufo, sino también en otros de 
vosotros mismos, en el mismo Pablo y en los demás Apóstoles. Estad 
persuadidos de que todos estos no corrieron en vano, sino en fe y en jus- 
ticia, y de que están en el lugar que les es debido junto al Señor, con el 
que padecieron. Pues no amaron este mundo, sino a Aquel que murió por 
nosotros y fue resucitado por Dios a favor nuestro. 
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Así pues, permaneced en estos sentimientos y seguid el ejemplo del 
Señor, firmes e inconmovibles en la fe, queriendo a los hermanos, ani- 
mándoos mutuamente, unidos en la verdad, superándoos los unos a los 
otros en la mansedumbre del Señor, sin despreciar a nadie. Cuando po- 
dáis hacer el bien no lo difiráis, porque la limosna libra de la muerte. So- 
meteos los unos a los otros, teniendo un trato irreprensible entre los pa- 
ganos para que por vuestras buenas obras también seáis alabados y el 
Señor no sea ultrajado por vuestra culpa» (Fil., IX, -X, 1-2). 


La segunda parte (cc. 7-13), aunque tiene también una índole exhorta- 
tiva, pone especiales acentos en la denuncia del docetismo, y reco- 
mienda contra ese error la fidelidad a la tradición que han recibido. 
También encontramos al final de la epístola una oración solemne, que 
recuerda la de Clemente Romano, en la que recomienda rezar por las 
autoridades civiles. Los cc. 13 y 14 son más bien un anexo para indicar 
que envía las cartas de Ignacio de Antioquía. 


V. EL MARTYRIUM POLYCARPI 


Este relato martirial recibe también el nombre de Carta de la Igle- 
sia de Esmirna a la Iglesia de Filomelio, pues se trata de un escrito que 
se enmarca más bien dentro del género epistolar, que del representado 
por las «Actas de los mártires». La Carta de la Iglesia de Esmirna ser- 
virá de modelo para obras hagiográficas posteriores. 


La autenticidad de la carta fue puesta en tela de juicio en el último 
tercio del siglo XIX por algunos autores, aunque estas posturas críticas 
fueron ampliamente rechazadas por Funk y Lightfoot. A principios del 
siglo XX, Schwartz y Miiller consideraron que la carta estaba interpo- 
lada. H. von Campenhausen mantuvo la tesis de la inautenticidad del 
escrito, tal y como ha llegado hasta nosotros, basándose en la compara- 
ción del texto con los pasajes de la Historia Eclesiástica de Eusebio, 
donde aparece un texto más breve del martirio de Policarpo. A partir de 
este dato construye una hipótesis en la que se aprecian tres estratos de 
redacción. L. W. Barnard ha demostrado que esa hipótesis tiene una 
gran fragilidad. Posterioremente V. Saxer ha afirmado una clara apues- 
ta por la autenticidad de la epístola. 


En relación con la fecha de composición hay que tener en cuenta 
que la carta consta de veintidós capítulos, pero debía concluir en el ca- 
pítulo 20, con los saludos del amanuense y de su familia a los filome- 
lios. No obstante, se da una prolongación de dos capítulos. El capítulo 
21 ofrece una serie de datos cronológicos sobre el martirio de Policar- 
po, y el 22 es considerado por la mayoría de los estudiosos como obra 
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de un falsario posterior, que se esconde bajo el nombre del mártir Pio- 
nio. Si nos atenemos a los datos suministrados por la misma carta he- 
mos de concluir que debió de escribirse poco después de los aconteci- 
mientos martiriales, ya que unos testigos presenciales encargaron a un 
tal Marción que redactara por escrito esos sucesos (XVIII, 2; XX, 1). 


Del contenido de la epístola es preciso destacar la extraordinaria 
personalidad del anciano Policarpo, que se trasluce a lo largo de su lec- 
tura. El redactor de la carta da muestras inequívocas de querer señalar 
un paralelismo entre el martirio de Policarpo y la Pasión del Salvador. 
También llama la atención el empleo del sintagma katholiké ekklesía 
(VIT, 1; XVE 2; XIX, 2), en donde el término «católica» no sólo apa- 
rece con la significación de «universal» (XIX, 2), como veíamos en Ig- 
nacio de Antioquía (Smyr., VIII, 2), sino que también se le da la acep- 
ción de «ortodoxa» (XVI, 2), como opuesta a cismática O herética. 
Otro aspecto que despierta interés es el diálogo del mártir con el pro- 
cónsul (IX, 2-X,1), tanto por su fuerza dramática, como por los datos 
que aporta sobre la acusación procesal contra los cristianos: 


«Al ser conducido a su presencia, el procónsul le preguntó si él era 
Policarpo. Y como lo confesó, trató de persuadirlo para que apostatase, 
diciendo: “Considera tu edad” y otras cosas semejantes, tal como acos- 
tumbran a decir: “Jura por el genio del César”, “cambia de parecer”, “di: 
Mueran los ateos”. Pero Policarpo, con rostro sereno, miró hacia toda la 
muchedumbre de paganos impíos que había en el estadio, levantó la 
mano hacia ellos, suspiró, dirigió su mirada hacia el cielo y dijo: *“¡Mue- 
ran los ateos!”. El procónsul insistió diciéndole: “Jura y te libero. Maldi- 
ce de Cristo”. Pero Policarpo insistió diciéndole: “Ochenta y seis años le 
llevo sirviendo y nada malo me ha hecho. ¿Cómo podría maldecir a mi 
Rey, que me ha salvado””. Le insistió de nuevo diciéndole: “Jura por el 
genio del César”. Le respondió: *Si crees que voy a jurar por el genio del 
César, como tú dices, y finges desconocer quien soy, escucha con clari- 
dad: soy cristiano. Si quieres aprender la enseñanza del cristianismo, 
dame un día y escúchame”» (Mart. Poly., IX, 2-X, 1). 


Lo mismo se puede decir de la oración de acción de gracias de Po- 
licarpo (XIV), llena de sentido litúrgico y propia de quien está familia- 
rizado con la plegaria eucarística: 


«Señor, Dios todopoderoso, 

Padre de tu amado y bendito siervo Jesucristo, 

por el que te hemos conocido, 

Dios de los ángeles, de las potencias, de toda la creación 

y de todo el pueblo de los justos que viven en tu presencia. 

Te bendigo porque me has juzgado digno de este día y de esta hora, 
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de tomar parte en el número de los mártires, 

en el cáliz de tu Cristo, 

para resurrección de la vida eterna en alma y cuerpo, 

en la incorruptibilidad del Espíritu Santo. 

Que hoy sea yo recibido con ellos en tu presencia, 

en sacrificio generoso y grato, 

tal como Tú, el Dios verdadero que no engaña, 

lo has preparado de antemano, 

lo anunciaste y lo has cumplido. 

Por ello y por encima de todas las cosas te alabo, 

te bendigo y te glorifico, 

por medio de Jesucristo, Sumo Sacerdote eterno y celeste, 

tu amado siervo ] 

por el cual la gloria [sea dada] a Ti junto a El y al Espíritu Santo, 
ahora y en los siglos venideros. Amén» (Mart. Poly., X1YV, 1-3). 


Por último, conviene reseñar igualmente la misma perspectiva 
martirial que anotábamos en Ignacio (Rom., IV, 2) de considerar a los 
mártires como seguidores e imitadores de Cristo (XVII, 2-3). 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 1040-1042; W. BAUER, Die Apostolis- 
chen Váiter. Il; Die Briefe des Ignatius von Antiochia und der Polykarpbrief, 
Tiibingen 1920; SC 10; H. MUSURILLO, The Acts of the Christian Martyrs, 
Oxford 1972, pp. 2-21; J. A. FISCHER, Die Apostolischen Váter, Múnchen 
11976; H. PAULSEN, Die Briefe des Ignatius von Antiochia und der Brief des 
Polykarp von Smyrna, Túbingen 1985; FuP 1; BAC 65; CC 81. 


Estudios: P. N. HARRISON, Polycarp's Two Epistles to the Philippians, 
Cambridge 1936; H. GRÉGOIRE, La véritable date du martyre de saint Poly- 
carpe (23 février 177) et le «Corpus Polycarpianum», AnBoll 69 (1951) 1- 
38; H. 1. MARROU, La date du martyre de saint Polycarpe, AnBoll 71 (1953) 
5-20; M. SIMONETTI, Alcune osservazioni sul martirio di s. Policarpo, G1F 9 
(1956) 328-344, H. vVoN CAMPENHAUSEN, «Polikarp von Smyrna und die Pas- 
toralbriefe», en Aus der Frúhzeit des Christentums. Studien zur zweiten Jahr- 
hundert, Túbingen 1963, pp. 197-152; ID., «Bearbeitungen und Interpolatio- 
nen des Polikarpmartyrium», en o. c., pp. 253-301; W. H. C. FREND, «A Note 
on the Chronology of the Martyrdom of Polycarp and the Outbreak of Monta- 
nism», en Oikumene. Studi paleocristiani in onore del Concilio Ecumenico 
Vaticano 11, Catania 1964, pp. 499-506; L. W. BARNARD, «The Problem of St. 
Polikarp's Epistle to the Philippians», en Studies in the Apostolic Fathers and 
their Background, Oxford 1966, pp. 31-39; Ib., «In Defense of Pseudo-Pio- 
nius” Account of Policarp?s Martyrdom», en Kyriakon. FS. J. Quasten, 1, 
Miinster 1970, pp. 192-204; N. BROX, El conflicto entre Aniceto de Roma y 
Policarpo de Esmirna, Conc (E) 8 (1972) 33-42; P. BRIND' AMOUR, La date du 
martyre de saint Polycarpe (le 23 février 167), AnBoll 98 (1980) 456-462; V. 
SAXER, L'authenticité du «Martyre de Polycarpe»: Bilan de 25 ans de criti- 
que, MAH 94 (1982) 979-1001; P. F. BEATRICE, «Der Presbyter des Irenáeus, 
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Policarp von Smyrna und der Brief an Diognet», en E. ROMERO Post, (ed.), 
Pléroma. Salus carnis. Homenaje a Antonio Orbe, $. J., Santiago de Compos- 
tela 1990, pp. 179-202; J. Rius-CAmPSs, «La Carta de Policarpo a los Filipen- 
ses, ¿aval de la Recopilación “Policarpiana” o credenciales del nuevo obispo 
Crescente?», en E. ROMERO Post (ed.), Pléroma. Salus carnis, pp. 141-171; 
W. R. SCHOEDEL, Polycarp of Smyrna and Ignatius of Antioch, ANRW, H, 27. 
1, Berlin 1993, pp. 272-358; R. BUSCHMANN, Traditionsgeschichtliche Analy- 
se des Gebets in MartPol: 14 Ein júdisches Dankopfergebet des Einzelnen als 
eucaristische Mártyrer-Gedáchtnisgebet der friichristlichen kleinasiatischen 
Gemeiden, JEChS 5 (1997) 181-221; K. BERDING, Polycarp and Paul. An 
analysis of their literary and theological relationship in light of Polycarp 's 
use of biblical and extra biblical literature, SpVigChr 62, Leiden 2002; L. L. 
THOMPSON, The Martyrdom of Polycarp: Death in the Roman Games, JR 82 
(2002) 27-52. 


VI. PAPÍAS DE HIERÁPOLIS 


Papías, obispo de Hierápolis en Frigia Menor, fue contemporáneo 
de Ignacio de Antioquía y de Policarpo de Esmirna. Nos han llegado 
algunas noticias de su vida a través de Ireneo de Lyon, quien nos dice 
que oyó predicar al Apóstol Juan y que fue compañero de Policarpo 
(Adv. Haer., V, 33, 4). Eusebio de Cesarea no comparte el testimonio 
de Ireneo de que Papías fuera oyente del Apóstol Juan, y nos da un jui- 
cio un tanto severo al escribir que «fue un varón de mediocre inteligen- 
cia, como lo demuestran sus libros» (HE, II, 39, 3). Tal vez esta seve- 
ridad podría estar motivada por la postura milenarista que defiende 
Papías, que no coincide con la de Eusebio. De todas maneras conviene 
precisar que el milenarismo estaba bastante extendido entre personas 
de cierto relieve del siglo I[, como el Pseudo-Bernabé, S. Justino, S. 
Ireneo y Tertuliano. Para evitar confusiones conviene distinguir, en Pa- 
pías, los presbíteros mencionados como discípulos de los Apóstoles de 
aquellos otros dicípulos del Señor, es decir, del grupo de los Doce. 


Papías redacta hacia el año 130 una obra intitulada: Explicación de 
las sentencias del Señor (logión kyriakón exegéseis), compuesta de 
cinco libros. De este escrito sólo han llegado hasta nosotros algunos 
fragmentos recogidos por Eusebio. No obstante, su valor testimonial es 
importante, sobre todo, por los datos que nos presenta de la composi- 
ción de los Evangelios de Marcos y de Mateo: 


«El presbítero decía también lo siguiente: Marcos, que fue el intér- 
prete de Pedro, puso puntualmente por escrito, aunque no con orden, 
cuantas cosas recordó referentes a los dichos y a los hechos del Señor. 
Porque ni había oído al Señor ni le había seguido, sino que más tarde, 
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como dije, siguió a Pedro, quien daba sus instrucciones según las necesi- 
dudes, pero no como quien compone una ordenación de las sentencias 
del Señor. De suerte que en nada falló Marcos poniendo por escrito algu- 
nas de aquellas cosas como las recordaba. Porque en una sola cosa puso 
su cuidado: en no omitir nada de lo que había oído o mentir absoluta- 
mente en ellas...» (HE, 1, 39, 15). 


Sobre Mateo dice lo siguiente: «Ahora bien, Mateo ordenó en len- 
gua hebrea las sentencias, y cada uno las interpretó conforme a su ca- 
pacidad» (HE, III, 39, 16). 


La importancia de estos pasajes es incontestable, tanto por la anti- 
giiedad del testimonio, como por los datos que aporta. Pero también 
nuestro autor inserta otros relatos que tienen más bien un carácter fan- 
tasioso, como son algunas extrañas parábolas del Salvador y el milena- 
rismo, que merecen el rechazo sin ambages de Eusebio (HE, II, 39, 
11-12). : 


Ediciones y traducciones: CPG I, 1047; E. PREUSCHEN, Antilegomena. 
Die Reste der ausserkanonischen Evangelien und urchristlichen Uberliefe- 
rung, Giessen ?1905, 91-99; M. BUCELLATO, Papias di Hierapoli. Frammenti 
e testimonianze nel testo greco, Milano 1936; BAC 65. 


Estudios: R. ANNAUD, Papias and the Four Gospels, SJTh 9 (1956) 46- 
62; A. F. WaLLs, Papias and Oral Tradition, VigChr 21 (1967) 137-140; T. Y. 
MULLINS, Papias and Clement and Mark's two Gospels, VigChr 30 (1976) 
189-192; A. DELAUX, Deux témoignages de Papias sur la composition de 
Marc?, NTS 27 (1980/81) 401-411; U. H. J. KÓRTNER, Papias von Hierapo- 
lis. Ein Beitrag zur Geschichte des friihen Christentums, Góttingen 1983; J. 
KURZINGER, Papias von Hierapolis und die Evangelien des Neuen Testament. 
Gesammelte Aufsitze, Neuausgabe und Ubersetzung der Fragmente, Kom- 
mentierte Bibliographie, Regensburg 1983; R. W. YARBROUGH, The Date of 
Papias. A reassessment, JETS 26 (1983) 181-191; A. MEREDITH, «The evi- 
dence of Papias for the priority of Matthew», en Synoptic Studies: the Anple- 
forth Conferences of 1982 and 1983, JSNT Sup. 7, Sheffield 1984, pp. 187- 
196; L. CIRILLO, Un recente volume su Papia, CrSt 7 (1986) 553-563; H. H. 
ScHMIDT, Semitismen bei Papias, ThZ 44 (1988) 135-146; G. ZuNTzZ, Papia- 
na, ZNW 82 (1991) 242-263; W. R. ScHOEDEL, Papias, ANRW, IT, 27. 1, 
1993, pp. 235-270; R. TREVIJANO ETCHEVARRÍA, La obra de Papías y sus no- 
ticias sobre Mc. y Mt., Salm. 41 (1994) 181-212; A. MCGOWAN, «First regar- 
ding the cup...». Papias and the diversity of early eucharistic practice, JThS 
46 (1995) 551-555; CH. E. HiLL, What Papias said about John (and Luke). A 
«New» Papian Fragment, JThS 49 (1998) 582-629. 
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VII. LA CAR7A DE BERNABÉ 


La llamada Epístola de Bernabé se suele incluir entre los escritos 
de los Padres Apostólicos. Pero más que una carta es un tratado teoló- 
gico y habría que descartar también considerarla una homilía pascual. 
Este escrito fue muy apreciado, especialmente en Alejandría. Clemente 
Alejandrino la cita en diversos lugares de sus Stromata y de su Hypoty- 
poseis, aunque de esta última obra sólo disponemos de la información 
aportada por Eusebio de Cesarea (HE, VI, 14, 1). Orígenes le da el ran- 
go de «epístola católica» (C. Celso, 1, 63). El códice Sinaítico del siglo 
IV, de procedencia alejandrina, la coloca entre los libros canónicos del 
Nuevo Testamento, después del Apocalipsis. Pero ya Jerónimo la enu- 
mera entre los apócrifos (Vir. ill., 6). 


Aunque en la tradición manuscrita se atribuya esta obra a Bernabé, 
compañero de S. Pablo en el viaje misionero de Act 13-15, hay que 
desechar esa autoría por razones cronológicas. Si la reconstrucción del 
templo, que se menciona en Bern., XVI, 3-4, es la del templo dedicado 
a Júpiter Capitolino sobre las ruinas del viejo templo de Jerusalén, que 
fue decretada por Adriano (117-138) en 130-131, hay que pensar en un 
autor que fuera contemporáneo de esas fechas. Quien escribe esta Obra 
parece ser un judeocristiano que transmite una enseñanza tradicional, 
con un marcado acento antijudío y que está atento a la pronta venida 
del Señor. 


En cuanto a la fecha de composición, hemos de partir de los datos 
ofrecidos por el mismo escrito. Como primera referencia nos encontra- 
mos con la del año 70, fecha de la destrucción del templo de Jerusalén 
(XVI, 3). La reconstrucción del templo nos sitúa bien en el año 96, si 
por la reconstrucción entendemos la política de Nerva en favor de los 
judíos, o bien entre los años 130-131, si consideramos la reconstruc- 
ción en su sentido literal. En resumen, la hipótesis sobre la data debe 
oscilar entre los años 70 y 130. 


Con respecto al lugar donde fue escrita las opiniones se dividen 
entre Alejandría y Siria-Palestina. Los partidarios del origen alejandri- 
no suelen alegar criterios de cierto peso, como el abundante uso del 
alegorismo, que es tan propio del judaísmo helenístico de Alejandría, y 
lo que nos afirma la propia carta al decir que «aún los mismos egipcios 
practican la circuncisión» (IX, 6), después de haber indicado que no 
sólo los judíos realizaban la circuncisión, sino también los sirios, ára- 
bes y los sacerdotes de los ídolos. Con ello parece que se está hablando 
de una localidad egipcia. Quienes se muestran favorables a su compo- 
sición en Siria-Palestina aducen semejanzas con la doctrina de los «dos 
caminos»: el de la luz y el de las tinieblas con la Regla de Oumrán, que 
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presenta la lucha escatológica entre los hijos de la luz y los hijos de las 
tinieblas. También se indican afinidades con las Odas de Salomón y los 
escritos joánicos. Con todo, parece que la tesis alejandrina goza de ma- 
yor aquiescencia entre los estudiosos. 


La epístola consta de dos partes distintas, que se corresponden res- 
pectivamente con los capítulos 2-16 y 18-21, 1. El capítulo 1 sería co- 
mo la introducción, y el 17 y el 21, 2 serían más bien unas conclusiones 
de las partes antedichas. En la introducción el autor quiere dirigirse a 
sus destinatarios «no como maestro, sino como uno de entre vosotros» 
(L 8). El objeto de la carta queda bien precisado: «... me he apresurado 
a escribiros brevemente, a fin de que, juntamente con vuestra fe, ten- 
gáis un perfecto conocimiento (gnosis)» (1, 5). La primera parte -la más 
amplia- tiene un fuerte tono polémico y se dirige contra el judaísmo. La 
segunda parte tiene una orientación de carácter parenético y se centra 
en la doctrina de los «dos caminos» (la luz y las tinieblas): 


«Pasemos a otro conocimiento y a otra enseñanza. Dos caminos hay 
de doctrina y de poder: el de la luz y el de la tiniebla. Pero grande es la 
diferencia entre los dos caminos. Pues sobre uno están establecidos los 
ángeles de Dios, portadores de luz, y sobre el otro, los ángeles de Sata- 
nás. Uno es Señor desde siempre y por siempre y el otro es el príncipe 
del tiempo presente de la iniquidad» (Bern., XVIII, 1-2). 


En la caracterización de cada uno de los dos caminos hay un gran 
paralelismo con la doctrina del mismo nombre que se formula en la Di- 
daché. Desde el punto de vista doctrinal anotamos una muy severa crí- 
tica contra el pueblo de Israel, que ha sido engañado por un ángel malo 
y ha roto la Alianza con Yahweh (I1X, 4-8). Hay también una reiterada 
afirmación de la divinidad del Señor, a la vez que lo considera preexis- 
tente con Dios Padre y Señor del universo (V, 5). Todo ello sin perder 
la dimensión salvífica de su misión, que motiva su encarnación para li- 
brar al hombre de sus pecados (V, 10-13). Con gran expresividad des- 
cribe la prefiguración de la Pasión del Señor interpretando alegórica- 
mente algunos pasajes veterotestamentarios: 


«Así pues, comprended, hijos de la alegría, cómo el Señor bueno 
nos manifestó todo de antemano para que sepamos a quién debemos ala- 
bar con acciones de gracias. Si el Hijo de Dios, a pesar de ser Señor y 
juez futuro de vivos y muertos, padeció para que su herida nos vivifica- 
ra, hemos de creer que el Hijo de Dios no podía padecer sino por nuestra 
causa. Más aún, cuando estaba crucificado, se le dio a beber vinagre y 
hiel. Escuchad cómo los sacerdotes del templo lo manifestaron de ante- 
mano. Así dice el mandamiento escrito: El que no guarde el día de ayu- 
no, será exterminado con la muerte. El Señor lo mandó, porque El mis- 
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mo ofrecería el vaso del espíritu como sacrificio por nuestros pecados, 
para que también se cumpliese la figura de Isaac, ofrecido sobre el altar. 
¿Qué dice, pues, en el profeta? Coman del macho cabrío ofrecido el día 
del ayuno por todos los pecados. Prestad mucha atención: Todos los sa- 
cerdotes, y sólo ellos, coman con vinagre el intestino sin lavar. ¿Por qué? 
“Coméis vosotros solos, mientras el pueblo ayuna y se mortifica con saco 
y ceniza, porque me vais a dar a beber hiel con vinagre cuando ofrezco 
mi carne por los pecados de mi nuevo pueblo”. De esta forma mostraba 
que era necesario que le hicieséis padecer» (Bern., VII, 1-6). 


La doctrina sobre el bautismo expresa con claridad la transforma- 
ción del bautizado en nueva criatura (VI, 11-12) y en templo del Espíri- 
tu Santo (XVI, 1-4, 6-8). La espiritualidad que rezuma toda la epístola 
está centrada en Cristo y subraya un sentido gozoso de la vida cristiana 
(VI, 1; XV, 8-9). Por último, digamos que Bernabé participa de las ide- 
as milenaristas de la época, que consideraban la duración del mundo en 
seis mil años, al cabo de los cuales amanecerá el sábado del reino mile- 
nario (XV, 1-9). y 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 1050; PG 2, 727-782; SC 172; O. Sor- 
FRITTI, La lettera di Barnaba, Alba 1974; CPS.NS 1; A. LINDEMANN-H. PAUL- 
SEN, Die Apostolischen Váter. Griechisch-deutsche Parallelausgabe, Tibin- 
gen 1992, pp. 23-75; FuP 3; BAC 65. 


Estudios: F. M. BRAUN, La «Lettre de Barnabé» et l"évangile de Jean, 
NTS 4 (1957/58) 119-124; L. W. BARNARD, The Problem of the Epistle of 
Barnabas, ChQ 159 (1958) 211-230; ÍD., The Epistle of Barnabas. A Paschal 
Homily?, VigChr 15 (1961) 8-22; P. PRIGENT, L'Épitre de Barnabé I-XVI et 
ses sources, Paris 1961; E. ROBILLARD, L'Epitre de Barnabé: trois époques, 
trois théologiens, trois rédacteurs, RB 78 (1971) 184-209; K. WEnGsT, Tradi- 
tion und Theologie des Barnabasbriefes, AKG 42, Berlin-New York 197 1; J. 
SLOMP, Pseudo-Barnabas in context of Muslim-Christian apologetics, Rawal- 
pindi 1974; C. F. ANDRY, Introduction to the Epistle of Barnabas, Cambrid- 
ge/Mass. 1980; J. P. MARTIN, L'interpretazione allegorica nella lettera di 
Barnaba en el giudaismo alessandrino, StSRel 6 (1982) 173-183; M. Simon, 
«L'Epitre de Bernabé et le Temple», en Les Juifs au miroir de |" histoire. Mé- 
langes en l'honneur de B. Blumenkranz, Paris 1985, pp. 31-36; A. T. HANSON, 
The Activity of the Pre-existent Christ as Reflected in the “Epistle of Barna- 
bas”, StPatr 18, 3 (1989) 155-160; J. J. FERNÁNDEZ SANGRADOR, Los orígenes 
de la comunidad cristiana de Alejandría, PT 1, Salamanca 1994; J. C. PAGET, 
The Epistle of Barnabas. Outlook and Background, Tibbingen 1994; F. Scor- 
ZA BARCELLONA, Le norme veterotestamentarie sulla purita nell'Epistola di 
Barnaba, ASEs 13 (1996) 95-111; E. FERGUSON, «Christian and Jewish Bap- 
tism According to the Epistle of Barnabas», en A. R. CROss-S. E. PORTER, /Di- 
mensions of Baptism: Biblical and Theological Studies, JSNT.Sup. 234, Shel- 
field 2002, pp. 207-223. 
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ViIll. EL PASTOR DE HERMAS 


Esta obra pertenece al género de los apocalipsis, aunque no trate de 
presentar el futuro escatológico, sino más bien hacer una exhortación a 
la penitencia, es decir, nos encontramos ante un escrito de carácter pare- 
nético. El Pastor fue muy valorado en la antigúedad cristiana. S. Ireneo 
lo considera como Escritura (Adv. haer,, YV, 20) y también Eusebio de 
Cesarea (HE, V, 8). Orígenes, aunque lo aprecia como divinamente ins- 
pirado (Ad Rom., XVI, 4), no lo incluye entre los escritos canónicos. El 
Canon Muratoriano (finales del siglo II) nos da una información muy 
precisa sobre el autor Hermas, hermano del papa Pío. Tertuliano lo acep- 
ta en su etapa primera, pero luego al hacerse montanista lo combate. 


Como acabamos de señalar, Hermas era hermano del papa Pío y, 
por los datos que nos suministra el mismo escrito, sabemos que fue un 
liberto, de origen greco-Judío, que se traslada a Roma y que posee unas 
tierras de cultivo junto al camino que va de Roma a Cumas. No fue muy 
afortunado en su vida familiar. Un día, durante el trayecto hacia Cumas, 
recibe las revelaciones de una anciana, que representa a la Iglesia, y, 
más tarde, las del ángel de la penitencia, que se le aparece en forma de 
un pastor, y que le dictará una serie de Mandamientos y de Semejanzas. 


La datación de esta obra se suele establecer entre los años 130 y 
140, basándose en una mención de su autor que figura en el Fragmen- 
to Muratoriano. 


En cuanto a la composición literaria, se han dado interpretaciones 
muy variadas. Algunos estudiosos afirman la intervención de tres auto- 
res. Giet propone además la existencia de tres teologías y tres épocas 
diferentes. También se ha señalado que el autor ha sabido utilizar dis- 
tintos materiales anteriores, sin que ello suponga necesariamente la 
existencia de tres autores distintos. Siguiendo esta misma línea de pen- 
samiento, cabe precisar con Vielhauer que sería un mismo autor quien 
redactase primero el libro de las Visiones (Vis., 1-1V), y luego el de los 
Mandamientos y Semejanzas, con la adición de Sem., 1X y X. 


E] contenido de esta obra se distribuye en tres secciones: Visiones, 
Mandamientos y Semejanzas (Parábolas). En las primeras cuatro vi- 
siones domina la figura de una matrona que simboliza a la Iglesia, y 
que le ordena al vidente amonestar a los cristianos para que realicen 
obras de penitencia, ya que se les ha impuesto un plazo de tiempo para 
que se arrepientan de sus pecados: 


«Cuando marchaba hacia Cumas por el mismo tiempo que el año 


anterior, recordé la otra visión mientras caminaba, y de nuevo me toma el 
Espíritu y me lleva al mismo lugar de antes [...] Después de haberme le- 
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vantado de la oración, veo delante de mí a la anciana que también había 
visto anteriormente, la cual estaba paseando y leyendo el libro. Me dice: 
“¿Eres capaz de anunciar estas cosas a los elegidos?”. Le respondo: *No 
soy capaz de recordar tantas cosas. Dame el libro para que lo copie”. 
“Toma —dice— y ya me lo devolverás”. Yo lo cogí y, retirándome a un lu- 
gar del campo, lo copié todo letra por letra pues no descubría las sílabas 
[...] Después de quince días de ayuno y de mucho suplicar al Señor, me 
fue revelado el conocimiento del texto [...] Da a conocer estas palabras a 
todos tus hijos y a tu mujer que debe ser como tu hermana, pues ella tam- 
poco modera su lengua con la que peca. Pero cuando escuche estas pala- 
bras se moderará y alcanzará misericordia. Una vez que les hayas dado a 
conocer estas palabras que el Señor me ha ordenado que te sean revela- 
das, entonces se les perdonarán todos los pecados que hayan cometido 
anteriormente —también a todos los santos que hayan pecado hasta ese 
día— si se arrepienten de todo corazón y quitan de sus corazones las du- 
das» (Vis., IL, 1-II, 2). 


En la tercera visión el autor contempla la construcción de una gran 
torre, que también es una representación de la Iglesia. Las piedras usa- 
das en la construcción simbolizan a los buenos cristianos, mientras que 
las piedras arrojadas y desechadas como inútiles representan a los pe- 
cadores, que deberán hacer penitencia rápidamente, porque el tiempo 
es limitado. A partir de la quinta visión aparece el ángel de la peniten- 
cia, vestido de pastor, que presenta al autor los Mandamientos y las Se- 
mejanzas. 


Los Mandamientos, que son doce, pueden considerarse un breve 
resumen de moral cristiana. Se exaltan las virtudes (fe, caridad, cast1- 
dad, etc.) y se condenan los vicios contrarios. Termina esta parte con 
una exhortación del ángel de la penitencia a los pusilánimes para que 
depongan cualquier actitud dubitativa a la hora de cumplir los Manda- 
mientos, asegurándoles que quien se esfuerza por cumplirlos, confian- 
do en la ayuda divina, podrá perseverar en su observancia y alcanzar la 
vida eterna: 


«Yo, el ángel de la penitencia, os digo: no temáis al diablo, pues he 
sido enviado para estar con vosotros, que hacéis penitencia de todo cora- 
zÓn, y para fortaleceros en la fe. Así pues, creed en Dios vosotros, los 
que habéis desesperado de la vida a causa de vuestros pecados, los que 
aumentáis vuestros pecados, los que abrumáis vuestra vida, porque si Os 
convertís al Señor de todo corazón y practicáis la justicia los restantes 
días de vuestra vida y le seguís rectamente según su voluntad, curará 
vuestros pecados anteriores y tendréis poder para dominar las obras del 
diablo. No temáis en absoluto la amenaza del diablo, pues es tan débil 
como los nervios de un muerto. Escuchad y temed al que todo lo puede, 
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salvar y arruinar; guardad estos mandamientos y viviréis para Dios”» 
(Mand., XT, 6, 1-3). 


Las Semejanzas se articulan en forma de parábolas o alegorías, 
que nos describen las condiciones del cristiano en la vida presente. Se 
trata de diez Semejanzas en las que aparecen también algunos precep- 
tos morales, sobre la caridad, ayunos, etc., Por ejemplo, en la segunda 
Semejanza hace una comparación entre el olmo y la vida, por una par- 
te, y los ricos y pobres, por otra: 


«Me dice: “¿Ves el olmo y la vid”. Contesto: “Los veo, Señor”. “La 
vid —dice— da fruto, pero el olmo es un árbol infructuoso. Pero si la vid no 
se entrelaza con el olmo, no puede dar mucho fruto al estar tirada por el 
suelo; y el fruto que da, lo da podrido por no estar colgada del olmo. 
Cuando la vid se entrelaza con el olmo, da fruto por sí misma y por el 
olmo. Ya ves que el olmo da mucho fruto, no menos que la vid, sino más 
incluso”. Le digo: “Señor, ¿cómo más?””. *Porque —dice-— la vid colgada del 
olmo da mucho y buen fruto, pero tirada por el suelo lo da podrido y esca- 
so. Así, esta comparación está puesta para los siervos de Dios, para el po- 
bre y para el rico”. Le digo: *Señor, dame a conocer cómo”. Me dice: *Es- 
cucha. El rico tiene muchos bienes, pero ante el Señor es un mendigo 
pues anda ocupado en su riqueza y se ocupa muy poco de la confesión y 
de la oración al Señor; y la que tiene es pequeña, débil y sin fuerza para 
subir. Ahora bien, cuando el rico se entrelaza con el pobre y le suministra 
lo que necesita, creyendo que lo hace por el pobre podrá encontrar recom- 
pensa ante Dios (porque el pobre es rico en la oración y en la confesión, y 
su oración tiene un gran poder ante Dios), el rico le procura al pobre todo 
sin vacilar. Y el pobre ayudado por el rico intercede por éste, dando gra- 
cias a Dios por lo que le dio. Aquél, además, se afana por el pobre para 
que no le falte nada en su vida. Pues sabe que la oración del pobre es 
agradable y rica ante Dios. Ambos cumplen su obra”» (Sem., Il, 2-7). 


La novena Semejanza fue probablemente introducida, de forma 
más tardía, en el original. Se trata de una repetición de la visión de la 
torre en construcción (Vis., III), pero en ella se añade un nuevo elemen- 
to, que consiste en interrumpir la construcción para poder dar una 
oportunidad a muchos pecadores y conseguir su conversión. La décima 
Semejanza cierra el libro a modo de conclusión general. En ella Her- 
mas es amonestado de nuevo por el ángel para que haga penitencia y 
proclame a todo el mundo la exhortación penitencial. 


La doctrina del Pastor se centra en la penitencia. Considera la pe- 
nitencia como un medio de salvación para los pecadores, que debe co- 
locarse al lado del bautismo. La doctrina penitencial de Hermas ha 
dado lugar a fuertes controversias. Ciertos autores niegan la existencia 
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de una segunda penitencia en el cristianismo antiguo, anterior a Her- 
mas, y que éste, bajo el influjo de la inminente parusía, concedería una 
segunda posibilidad de penitencia. Para ello recurre a una fórmula de 
apocalipsis (revelación), presentándola como un encargo que viene di- 
rectamente de Dios. Por el contrario, Poschmann y otros ven solamen- 
te en el Pastor una simple codificación de la práctica penitencial ya 
existente. Brox considera que la Iglesia del tiempo de Hermas conce- 
día una única penitencia, pero ésta era aplazable; en cambio, Hermas 
va más allá y declara la oportunidad penitencial como algo único para 
el momento presente. Hermas parece asumir y anunciar una concep- 
ción, no diremos nueva, sino renovada de la penitencia; una concep- 
ción que diseña un cuadro de relaciones del cristiano con Dios, que se 
coloca en el ámbito de la misericordia universal del Salvador. 


El autor del Pastor entiende la penitencia como una realidad que 
consiste en el arrepentimiento del corazón y en las obras expiatorias. 
En la doctrina penitencial de Hermas domina la idea de que la Iglesia es 
una institución necesaria para la salvación. Se dan indicaciones muy 
precisas en forma de mandamientos para llevar una vida cristiana cohe- 
rente. Se presentan como virtudes paradigmáticas del cristiano: la fe, la 
continencia, la simplicidad, la reverencia, el amor y la inocencia. Tam- 
bién aconseja algunas prácticas ascéticas: el ayuno, el celibato y la 
mortificación. Desde el punto de vista cristológico presenta algunas de- 
ficiencias, como el adopcionismo que parece afirmar de Cristo. Mues- 
tra igualmente cierto confusionismo entre el Hijo y el Espíritu Santo. 


Ediciones y traducciones: CPG I, 1052; GCS 48; SC 53; A. CARLINI, 
Papyrus Bodmer XXXVIIl: Erma, 1! Pastore (la-[lHla visione), Cologny-Gene- 
ve 1991; BAC 65; FuP 6. 


Estudios: R. JOLY, Judaísme, Christianisme et Hellénisme dans le Pasteur 
d'Hermas, NC 5, (1953) 394-406; ST. GIET, Hermas et les Pasteurs. Les trois 
auteurs du Pasteur d'Hermas, Paris 1963; L. W. BARNARD, «Hermas, the 
Church and Judaism», en ID., Studies in the Apostolic Fathers and their Back- 
ground, Oxford 1966, pp. 151-163; L. PERNVEDEN, 7he Concept of the Church 
in the Shepherd of Hermas, Lund 1966; J. REILING, Hermas and Christian Pro- 
phecy. A Study of the Eleventh Mandate, Leiden 1973; PH. VIELHAUER, Ges- 
chichte der urchristlicher Literatur. Einleitung in das Neue Testament, die 
Apokryphen und die Apostolischen Váter, Berlin-New York 1975; J. P. MARTÍN, 
Espíritu y dualismo de espíritus en el Pastor de Hermas y su relación con el 
judaísmo, VetChr 15 (1978) 295-345; S. FOLGADO FLÓREZ, Teoría eclesial en 
el Pastor de Hermas, San Lorenzo del Escorial 1979; M. A. MOLINA, La peni- 
tencia en el Pastor de Hermas, Mayéutica 6 (1980) 63-70; M. MEES, Der Hir- 
te des Hermas und seine Aussagen tiber den Heiligen Geist, Lat. 47 (1981) 
143-155; L. CIRILLO, Erma e il problema dell 'apocalittica a Roma, CrSt 4 
(1983) 1-31; R. Sanz VALDIVIELSO, Hermas y la transformación de la Apoca- 
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líptica, Carth 2 (1986) 145-160; M. LeuTZzscH, Die Wahrnehmung sozialer 
Wirklichkeit im «Hirten des Hermas», Góttingen 1989; N. BROX, Die kleinen 
Gileichnisse im Pastor Hermae, MThZ 40 (1989) 263-278; ID., Der Hirt des 
Hermas, Góttingen 1991; PH. HENNE, Canonicité du Pasteur d 'Hermas, 
RThom 90 (1990) 81-100; ÍD., La pénitence et la rédaction du Pasteur d'Her- 
mas, RBI 98 (1991) 358-397; ÍD., La christologie chez Clément de Rome et 
dans le Pasteur d'Hermas, Par. 38 Freiburg 1992; ID., L'unité du Pasteur d”- 
Hermas. Tradition et rédaction, Paris 1992; R. JoLY, Le milieu complexe du 
«Pasteur d'Hermas», ANRV, II, 27. 1, Berlin 1993; C. Haas, Die Pneumato- 
logie der «Hirten des Hermas», ANRW, IL 27. 1, Berlin 1993, pp. 552-586; A. 
SCHNEIDER, «Propter sanctam ecclesiam suam». Die Kirche als Geschópf, 
Frau und Bau im Bufiunterricht des Pastor Hermae, EAug 67, Paris 1999; M. 
BANDINI, Un nuovo frammento greco del «Pastore» di Erma, RHT 30 (2000) 
109-122; P. G. ALVES DE SOUSA, Á pentténcia no «Pastor de Hermas», mensa- 
gem de esperanca, AnTh 15 (2001) 551-566; E. HOORNAERT, Hermas no topo 
do mundo, Sáo Paulo 2002. 
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LITERATURA APÓCRIFA NEOTESTAMENTARIA 


I. CARACTERÍSTICAS GENERALES 


Se denominan «apócrifos» todos aquellos libros que tienen cierto 
parecido —en cuanto al nombre, la forma o los contenidos- con los li- 
bros que componen la Sagrada Escritura. En el caso que ahora nos ocu- 
pa, sólo trataremos de los apócrifos referidos al Nuevo Testamento, 
pero que no están recogidos entre los 27 que forman parte del canon 
bíblico neotestamentario. También podrían definirse como aquellos es- 
critos que nacieron en los primeros siglos de la historia de la Iglesia y 
que por título, género o contenido tienen cierta relación con los escri- 
tos neotestamentarios. El término «apócrifo», en las religiones mistéri- 
cas de la Antigiiedad y en el mundo gnóstico, se utilizaba para designar 
los libros «secretos», que sólo conocían los iniciados en esos cultos o 
sectas. En cambio, la Iglesia ortodoxa emplea esa palabra para signifi- 
car lo que es «falso, herético o reprobable», incluso ampliará esta de- 
nominación a todos los escritos de origen desconocido, cuya adjudica- 
ción era errónea o defendían tesis equivocadas. 


El origen de esta literatura, nacida en torno a los libros canónicos 
de las Escrituras, es un tanto heterogénea. Desde la segunda mitad del 
siglo 1 se pueden distinguir dos tipos principales de apócrifos: 


a) Libros —sobre todo, evangelios y hechos de los Apóstoles— que 
tratan de complementar aspectos o lagunas de los libros canónicos, y 
poseen una finalidad edificante. Estos textos, aunque suelen estar pla- 
gados de leyendas, aportan algunos datos fiables, en especial, sobre 
mariología y relatos de la infancia de Jesús. 


b) Obras que escriben los herejes gnósticos para buscar un apoyo 
seudo-bíblico, que sirviera para legitimar sus opiniones sectarias, con- 
trapuestas a las tesis de la ortodoxia eclesial. 
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El interés por esta literatura ha aumentado modernamente gracias, 
en buena medida, a los descubrimientos recientes de nuevos documen- 
tos, entre los que ocupan un lugar destacado los códices de Nag-Ham- 
madi. También ha influido el que a algunos de estos apócrifos se les 
atribuye una composición muy temprana, contemporánea de la de los 
escritos neotestamentarios, lo que les da un valor de fuente histórica, 
no despreciable, para reconstruir los orígenes del cristianismo. 


A la manera de los libros canónicos, se suelen dividir los apócrifos 
en cuatro clases: evangelios, hechos de los Apóstoles, cartas y apoca- 
lipsis. Dados estos presupuestos no es de extrañar que en algunas co- 
munidades cristianas primitivas, antes de la fijación del canon neotes- 
tamentario, se consideraran algunos de estos escritos como canónicos. 


Ediciones y traducciones: L. MORALDI, Apocrifi del Nuovo Testamento, 2 
vols. Torino 1971; M. ERBETTA, Gli Apocrifi del Nuovo Testamento, 4 vols., 
Torino 1966-1981; E. HENNECKE-W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche 
Apocryphen in deutscher Ubersetzung, 2 vols., Tiibingen *1987-1989; W. E. 
STROKER, Extracanonical Sayings of Jesus, Atlanta 1989; CC 17; M. GEE- 
RARD, Clavis Apocryphorum Novi Testamenti, Turnhout 1992. 


Estudios: P. GUSMÁO, La mediación en los Apócrifos, EphMar 4 (1957) 
329-338; W. BAUER, Rechigláubigkeit und Ketzerei im últesten Christentum, 
Tiúbingen ?1964; S. J. Voicu, Gli Apocrifi armeni, Aug. 23 (1983) 161-180; 
B. M. METZGER, The canon of the New Testament. lts Origin, Development 
and Significance, Oxford 1987; L. M. Mac DONALD, The Formation of the 
Christian Biblical Canon, Nashville 1988; H. KOESTER-F. BOVON, Genese de 
l'Écriture chrétienne, Turnhout 1991; E. JUNOD, «Apocryphes du Nouveau 
Testament». Une appellation erronée et une collection artificielle. Discussion 
de la nouvelle définition proposée par W. Schneemelcher, Apocrypha 3 (1992) 
17-46; J. D. KAESTLI-D. MARGUERAT, Le mystere apocryphe.: Introduction a 
une littérature méconnue, Essais bibliques 26, Geneve 1995; A. FERREIRO, 
Ediciones y publicaciones sobre apócrifos aparecidas durante los últimos 
diez años, AHlIg 6 (1997) 269-274; A. MARTIN, L"historienne et les Apocry- 
phes, Apocrypha 13 (2002) 9-27. 


IL EVANGELIOS APÓCRIFOS 


A semejanza de los Evangelios canónicos los apócrifos utilizan 
materiales narrativos sobre la vida y la doctrina de Jesús de Nazareth. 
Se puede decir que «evangelio» hace más bien referencia al mensaje de 
Jesús, aunque a mediados del siglo II esta palabra comienza a emplear- 
se para significar también el libro que contiene el mensaje. Suelen dis- 
tinguirse varios tipos de evangelios: 
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—Aquellos que están más próximos a la tradición sinóptica de los 
Evangelios canónicos, y que utilizan como material redaccional las 
mismas fuentes de los tres sinópticos. Proceden de comunidades judeo- 
cristianas. Á este grupo pertenecen: el Evangelio según Pedro, el Evan- 
gelio de los nazarenos y el Evangelio de los ebionitas. 


—Un segundo apartado correspondería a los evangelios que inten- 
tan llenar las lagunas de los Evangelios canónicos, especialmente de la 
infancia de Jesús, como sucede con el Protoevangelio de Santiago, el 
Evangelio árabe de la infancia de Jesús, el Evangelio de Seudo-Mateo 
y la Narración de la infancia de Tomás. Todos ellos tendrán una gran 
repercusión en la liturgia, en la piedad popular y en la iconografía reli- 
glosa posterior. 


—-Otro grupo sería el de los evangelios que complementan los re- 
latos de la pasión del Señor, que se ocupan, de modo significativo, de 
la bajada de Cristo a los infiernos y de la vida de algunos personajes 
implicados en dichos relatos. Entre ellos podemos citar: el Evangelio 
de Nicodemo, el Evangelio de Bartolomé y el Evangelio de Gamaliel. 
A éstos se pueden sumar el Diálogo del Salvador, que intenta comple- 
tar las enseñanzas de Jesús a sus discípulos después de la resurrección, 
y lo mismo se puede decir de la Epistula Apostolorum. 


—Hay toda una serie de textos de índole heterodoxa, que son los 
llamados evangelios gnósticos. Gracias a los descubrimientos en Nag- 
Hammadi (Egipto) de una biblioteca gnóstica copta (1945) conocemos 
un buen número de ellos: el Evangelio de la Verdad, el Evangelio de 
Felipe, el Evangelio de los egipcios. El Evangelio de Tomás, aunque 
forma parte de la citada biblioteca gnóstica, algunos autores piensan 
que esta obra del siglo II no es gnóstica. 


— Quedan, por último, fragmentos de evangelios de diversos pa- 
piros y que escapan, hasta ahora, a cualquier intento de clasificación. A 
esto habría que sumar los «agrapha», que son dichos atribuidos a Jesús, 
no transmitidos por los Evangelios canónicos, ni por los autores cristia- 
nos primitivos, ni los que figuran en relatos legendarios. El número de 
estos «agrapha» es reducido: oscila entre cuatro y dieciocho, según los 
autores. 


Ediciones y traducciones: K. VON TISCHENDORE, Evangelia Apocrypha, 
Leipzig ?1876, reprint 1966; CCA, 14; J. E. MÉNARD, L'Evangile selon Phi- 
lippe: introduction, texte, traduction, commentaire, Paris 21988; P. SIERRA, 
Evangelios Apócrifos, Barcelona 1989; C. ViDaL, Los Evangelios gnósticos, 
Barcelona 1991; ApCr 1; A. PIÑERO-J. MONTSERRAT TORRENTS-F. García Ba- 
ZÁN, Textos gnósticos. Biblioteca de Nag Hammadi, 1: Evangelios, Hechos, 
Cartas, Madrid 1999; M. ALCALÁ, Los Evangelios de Tomás, el Mellizo, y 


Y3 


PATROLOGÍA 


María de Magdala, Bilbao 1999; L. MORALDI, Evangelhos apócrifos, trad. 
port., Sáo Paulo 1999; BAC 148; H.-J. KLAUCk-B. MCNELL, (trad.), Apocry- 
phal Golspel. An Introduction, London 2003. 

Estudios: S. MUÑOZ IGLESIAS, Los Evangelios de la Infancia y las infan- 
cias de los héroes, EstB 16 (1957) 5-36; G. QUISPEL, Das Hebrierevangelium 
im gnostischen Evangelium nach Maria, VigChr 11 (1957) 139-144; F. W. 
BEARE, The Gnostic Gospels of Nag-Hammadi, UTQ 31 (1962) 362-377; M. 
HORNNSCHUH, Studien zur Epistula Apostolorum, PTS 5, Berlin 1965; W. 
SPEYER, Religióse Pseudepigraphie und literarische Fálschung im Altertum, 
JAC 8/9 (1965-1966) 88-125; H. KoEsTER, Uberlieferung und Geschichte der 
friichristlichen Evangelienliteratur, ANRW II, 25.2, Berlin 1984, pp. 1463- 
1542; S. GErRO, Apocryphal Gospels: A Survey of Textual and Literary Pro- 
blems, ANRW IT, 25. 2, Berlin 1988; D. DORMEYER, Evangelien als literaris- 
che und theologische Gattung, EdF 263, Darmstadt 1989; Z. IzYDORCZYK, 
The Unfamiliar «Evangelium Nicodemi», Man. 33 (1989) 169-191; J. D. Du- 
BOIS, Les «Actes de Pilate» au quatrieme siécle, Apocrypha 2 (1991) 85-98; 
R. TREVIJANO ETCHEVARRÍA, La conversión de la escatología en protología 
(EvTom log 18, 19, 24, 49 y 50), Salm. 40 (1993) 133-163; A. D. DE ConIck, 
Seek to See Him. Ascent and Vision Mysticism in the Gospel of Thomas, 
SpVigChr 33, Leiden 1996; CH. E. HILL, The Epistula Apostolorum: An Asian 
Tract from Time of Polycarp, JECHS 7 (1999) 1-53; A. D. DE CONICK, The 
Original Gospel of Thomas, VigChr 56 (2002) 167-199; J. R. EDWARDS, The 
Gospel of the Ebionites and the Gospel of Luke, NTS 48 (2002) 568-586. 


1. El Protoevangelio de Santiago 


Este texto pertenece al grupo de los Evangelios de la infancia que 
pretenden complementar lo escrito en los Evangelios canónicos. Su re- 
dacción se remonta al siglo II en Egipto. La Iglesia latina lo consideró 
un apócrifo ya en siglo VI en el Decretum Gelasianum, pero no ocurrió 
lo mismo en las Iglesias orientales, que le dispensaron una buena aco- 
gida, como se puede apreciar por el número de traducciones que se hi- 
cieron al árabe, etíope, armenio, georgiano, etc. 


Contiene la narración más antigua sobre el nacimiento, la infancia 
y la adolescencia de la Virgen María. En este evangelio aparecen por 
primera vez los nombres de los padres de María, Joaquín y Ana. A la 
edad de doce años, María es puesta bajo la protección del viudo José, 
que tenía ya hijos mayores, y al que Dios había elegido mediante un 
signo milagroso. El relato continúa con los sucesos prodigiosos que 
acompañan la concepción y el nacimiento virginal de Jesús. Este últi- 
mo hecho es atestigaudo por una comadrona que estuvo presente en el 
alumbramiento. El evangelio termina narrando el martirio de Zacarías, 
padre de S. Juan Bautista, y la posterior muerte de Herodes: 
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«Pero Herodes proseguía en la búsqueda de Juan y envió sus emisa- 
rios a Zacarías para que le dijeran: “¿Dónde has escondido a tu hijo?”. 
Mas él respondió de esta manera: “Yo me ocupo en el servicio de Dios y 
me encuentro de ordinario en el templo. No sé dónde está mi hijo?”. 


Los emisarios informaron a Herodes de todo lo que pasaba, quien se 
encolerizó sobremanera, diciéndose a sí mismo: “Debe ser su hijo el que 
va a reinar en Israel”. Y envió un nuevo recado, diciéndole: Dinos la 
verdad de dónde está tu hijo, porque de lo contrario bien sabes que tu 
sangre está bajo mi mano”. 

Pero Zacarías respondió: “Seré mártir del Señor si te atreves a derra- 
mar mi sangre, porque mi alma será recogida por el Señor al ser segada 
una vida inocente en el vestíbulo del santuario”. Y al romper el alba fue 
asesinado Zacarías, sin que los hijos de Israel se dieran cuenta del cri- 
men» (Prot. Ev. Sant., XXI, 1-3). 


La finalidad principal de la obra es probar la virginidad perpetua 
de María. La atribución a Santiago aparece al final del escrito, como si 
fuera Santiago el Menor, obispo de Jerusalén. Quién era, en realidad, el 
autor no lo sabemos. De todas formas, se puede afirmar que era un ju- 
dío cristiano, que tal vez viviera fuera de Palestina. 


Ediciones y traducciones: E. PISTELLI, 1H Protovangelo di Jacobo, Lan- 
ciano 1919; ApCr 3. 

Estudios: H. R. SCHMID, Protoevangelium Jacobi. A Commentary, Assen 
1965; G. GARITTE, Le «Protévangile de Jacques» en géorgien, Muséon 70 
(1957) 233-265; E. COTHEMET, Le Protévangile de Jacques: origine, genre et 
significaction d'un premier midrash chrétien sur la Nativité de Marie, en 
ANRW II, 25. 6, Berlin 1988, pp. 4253-4269; G. KRETSCHMAR, «“Natus ex 
Maria virgine”. Zur Konzeption und Theologie des Protoevangelium Jacobi», 
en C. BREYTENBACH-H. PAULSEN-CH. GERBER, (eds.), Anfínge der Christolo- 
gie FS. E Hahn, Góttingen 1991, pp. 417-428; J. M. CANaL, Versión latina A 
«James» del Protoevangelio de Santiago, Marianum 56 (1994) 17-69; J.-D. 
KAESTLI, Un témoin du Protévangile de Jacques: L'homélie Postulatis filiae 
lerusalem en honneur de sainte Anne (BHL 483-485), Apocrypha 9 (1998) 
179-223; Ip., Le Protévangile de Jacques latin dans 1'homélie Inquirendum 
est pour la féte de la nativité de Marie, Apocrypha 12 (2001) 99-153. 


2. El Evangelio copto de Tomás 
Para evitar confusiones conviene distinguir el Evangelio de Tomás 
del llamado Evangelio de la infancia según Tomás y del Libro de Tomás 


encontrado en NHC I1[/7, de los que se habían conservado unos frag- 
mentos en S. Jerónimo y en algunos papiros de Oxyrhinchus. Afortuna- 
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damente del Evangelio de Tomás se ha conservado una versión copta 
con el texto completo en un códice de Nag-Hammadi (NHC I1/2). 


Este escrito recoge un total de 114 dichos del Señor. Aproximada- 
mente la mitad tienen paralelos en los Sinópticos. La otra parte tiene pa- 
ralelos con la llamada fuente «Q», que es muy importante para Mateo y 
Lucas. Aproximadamente un tercio de los logia parecen creaciones 
gnósticas, aunque hay autores que no lo afirman con rotundidad, incluso 
estiman que esta obra es un cuerpo extraño en una biblioteca gnóstica 
como la de Nag-Hammadi. Entre las hipótesis que se barajan figura la 
que considera este documento como el resultado de haber integrado ma- 
terial muy primitivo, algo así como una visión oriental de «Q»; acaso la 
tradición judeocristiana de la gente de Santiago (cfr. Log. 12). Según 
otra opinión, la compilación que tuvo lugar entre los «cristianos de To- 
más» («incipit», log. 1 y 13), combinó y amplió el primer material con 
otro posterior para facilitar una comprensión gnóstica del conjunto. 


Ediciones y traducciones: J. DORESSE, El Evangelio según Tomás. El 
Evangelio de los Evangelios, trad. esp., Madrid 1989. 

Estudios: P. DE SUÁREZ, L'Évangile selon Thomas. Présentation et Com- 
mentaires, Montélimar 1974; J. E. MÉNaRD, L'Evangile selon Thomas, NHS 5, 
Leiden 1975; M. LELYVELD, Les Logia de la vie dans l'Evangile de Thomas. A 
la recherche d'une tradition et d'une rédaction, NHS 36, Leiden 1987; E. T. 
FALLON-R. CAMERON, The Gospel of Thomas. A Forschungsbericht and Analy- 
sis, en ANRW IT, 25.6, 1988, pp. 4195-4261; M. ALCALÁ, El evangelio copto 
de Tomás, Salamanca 1989; M. FIEGER, Das Thomasevangelium. Einleitung, 
Kommentar und Systematik, NTA 22, Minster 1991; R. TREVIJANO, Estudios 
sobre el Evangelio de Tomás, FuPE 2, Madrid 1997; C. INOSTROZA, «[magen» 
en el Evangelio de Tomás copto, AnTeolConc 2 (2000) 89-100. 


MI. HECHOS APÓCRIFOS DE LOS APÓSTOLES 


Los Hechos apócrifos, aunque tengan en su título el nombre de un 
Apóstol, no responden al mismo género literario de los Hechos escritos 
por S. Lucas. Son, más bien, escritos de entretenimiento y edificación 
para lectores cristianos. Literariamente se trata de obras que responden 
a los arquetipos de la novelística griega del género de las Práxeis, que 
narran hazañas relevantes de personalidades históricas o míticas, tam- 
bién sobre todo de viajes, describiendo hechos o acciones de los perso- 
najes, poniendo de relieve las virtudes maravillosas o las extraordina- 
rias fuerzas de los héroes. 


La redacción de estas obras tiene dos periodos bien diferenciados. 
Un primer momento corresponde a los siglos II y II, en los cuales se 
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componen los cinco grandes hechos de los Apóstoles: Acta Andreae, 
loannis, Pauli, Petri y Thomae. Los maniqueos apreciaron mucho estos 
escritos y los reunieron formando un Corpus. Posteriormente, en el si- 
glo IV hay un segundo momento en el que, manteniendo de base la mis- 
ma temática, se escriben nuevos Hechos, pero que no tienen ya la pleni- 
tud ni la originalidad de los anteriores. Estos hechos están referidos no 
sólo a los Apóstoles, como Mateo, Felipe, Bartolomé, etc., sino también 
a sus inmediatos discípulos, como Bernabé, Timoteo, Marcos, etc. 


Esta literatura cristiana, aunque tiene un carácter edificante, apare- 
ce algunas veces contaminada de ideas heréticas, del mismo modo que 
emergen de ella elementos paganos del cristianismo vulgar. Puede de- 
cirse que proceden de círculos, sumamente fluidos, existentes entre las 
dos grandes líneas, el gnosticismo y el catolicismo popular. 


Ediciones y traducciones: E. HENNECKE-W. SCHNEEMELCHER, Neutesta- 
mentliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung, M1. Apostolisches, Apokalyp- 
sen und Verwandtes, Tiibingen *1964; CCA, 3; D. R. Mac DONALD, The acts 
of Andrew and the acts of Andrew and Matthias in the city of the cannibals, 
Christian Apocrypha Series, 1, Atlanta 1990; ApCr 4. 


Estudios: R. SÓDER, Die Apokryphen Apostolgeschichien und die roman- 
hafte Literatur der Antike, Stuttgart 1932; G. QUISPEL, An Unknown Frag- 
ment of the Acts of Andrew, VigChr 10 (1956) 129-148; S. L. Davies, The Re- 
volt of the Widows: The Social World of the Apocryphal Acts, New York 1980; 
F. BOVON Y OTROS, Les Actes Apocryphes des Apótres. Christianisme et Mon- 
de Paien, Genéve 1981; A. F. J. KLiJN, The Apocryphal Acts of the apostles, 
VigChr 37 (1983) 193-199; G. SFAMENI GASPARRO, Gli Atti Apocrifi degli 
Apostoli e la tradizione dell "encrateia. Discussione di una recente formula in- 
terpretativa, Aug. 23 (1983) 287-307; F. Bovon-E. Junob, Reading the 
Apocryphal Acts of the Apostles, Semeia 38 (1986) 161-171; F. Bovon, The 
synoptic gospels and the noncanonical Acts of te Apostles, HThR 81 (1988) 
19-36; G. DEL CERRO CALDERÓN, Los Hechos apócrifos de los Apóstoles: una 
asignatura pendiente, AnMal 11 (1988) 245-255; PH. CHALMET, Signes, mira- 
cles et prodiges: Les Actes apocryphes des Apótres: Des récits chrétiens de 
miracles dans le monde gréco-romain des trois premiers siecles, Diss., Stras- 
bourg 2001; N. PÉrÉs, Un élément de christologie quartodécimane dans |'E- 
pitre des Apótres: L'agape pascale comme occurrence de solidarité, Apocry- 
pha 13 (2002) 113-121; R. GOUNELLE, Actes apocryphes des Apótres et Actes 
des Apótres canoniques. Etat de la recherche et perspectives nouvelles (pre- 
miére partie), RHPhR 84 (2004) 3-30. 


|. Los Hechos de Pedro 


Estos Hechos apócrifos son los más antiguos que se conservan. Se 
escribieron entre los años 180 y 190 en Asia Menor o en Roma. La par- 
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te primera se ha perdido, salvo algunos fragmentos, que permiten si- 
tuar su acción en Jerusalén, donde tiene lugar el primer enfrentamiento 
de Pedro con Simón el Mago (cfr. Act 8, 18-24). La segunda parte se 
ocupa del viaje de Pedro a Roma. Se cuenta que cuando Pablo deja 
Roma y viaja a España, Simón se presenta en la Urbe y gana para sí a 
la comunidad cristiana con la realización de diversos prodigios. Pedro 
entabla con Simón una discusión en el Foro, realizando milagros supe- 
riores a los obrados por Simón, que se romperá las piernas en un inten- 
to de volar subiendo al cielo. La parte final nos narra el martirio de Pe- 
dro. Poco antes de ser apresado por el prefecto de la Urbe, huye de 
Roma por la Via Appia, donde se encuentra con Cristo y, ante la pre- 
gunta de Pedro: «Quo vadis, Domine ?». Le responde: «Voy a Roma 
para ser crucificado por segunda vez». Ante tal respuesta Pedro regre- 
sa a la ciudad donde es crucificado cabeza abajo. El escritor polaco 
Henryk Sienkiewicz, premio Nobel de Literatura de 19053, tomó este 
episodio como base de la famosa novela Quo vadis. 


Algunos tratadistas han querido ver en esta Obra ciertos rasgos de 
gnosticismo y de encratismo. Tal vez sea esta última tendencia algo 
más acusada, sobre todo por el subrayado que se hace de la continencia 
como presupuesto para la salvación. Los aspectos, que en algún caso 
pueden parecer gnósticos, podrían ser, más bien, de la piedad popular 
de los siglos II y III. 


Ediciones y traducciones: L. VOUAUX, Les Actes de Pierre, Paris 1922; 
E. HENNECKE-W. SCHNEEMELCHER, (eds.), Neutestamentliche Apocryphen in 
deutscher Ubersetzung, Y. Apostolisches, Apokalipsen und Verwandtes, Túi- 
bingen *1964. 

Estudios: G. POUPON, Les «Actes de Pierre» et leur remaniement, en 
ANRW 25, 6, Berlin 1988, 4363-4383; G. DEL CERRO CALDERÓN, Los Hechos 
apócrifos de los Apóstoles: una asignatura pendiente, AnMal 11 (1988) 245- 
255; J. N. BREMMER, (ed.), The Apocryphal Acts of Peter: Magic, Miracles 
and Gnosticism, Leuven 1998; J. A. ARTÉS HERNÁNDEZ, Estudios sobre la len- 
gua de los Hechos Apócrifos de Pedro y Pablo, Murcia 1999. 


2. Los Hechos de Pablo 


Esta obra fue escrita entre los años 185 y 195 por un presbítero de 
Asia Menor, cuyo nombre no conocemos. Pertenece al género de la na- 
rrativa griega que describe viajes (períhodoi). Consta de tres escritos 
de los que sólo se han conservado algunos fragmentos: los Hechos de 
Pablo y Tecla, la Tercera Carta de S. Pablo a los Corintios y el Marti- 
rio de Pablo. Con estas tres piezas Schneemelcher ha hecho una re- 
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construcción de lo que serían los Hechos de Pablo en su versión primi- 
genia. 


El contenido de este relato novelado cuenta en la parte principal 
(Acta Pauli et Theclae) los avatares de la virgen Tecla, que en Iconio se 
había convertido gracias a la predicación del Apóstol. Rompe con su 
novio y sigue a S. Pablo ayudándole en su tarea misionera. Tecla esca- 
pa milagrosamente de una serie de persecuciones, tanto en Iconio 
como en Antioquía, retirándose más tarde a Seleucia. La Tercera Carta 
a los Corintios se ocupa de las falsas doctrinas gnósticas que circula- 
ban en Corinto: rechazo del Antiguo Testamento, negación de la omni- 
potencia de Dios y, en consecuencia, de Dios creador, de Cristo como 
Hijo de Dios y de la resurrección de la carne. Por último los Hechos de 
Pablo terminan narrando el martirio de S. Pablo en Roma. 


Esta obra nos ofrece una visión teológico-catequética sobre los 
contenidos de la predicación cristiana del siglo II, centrada en la idea 
de Dios único y creador. Destaca también la importancia de la conti- 
nencia (encrateia), así como el papel de la mujer en la difusión de la 
predicación apostólica. Los preámbulos de la conversión de Tecla se 
narran con detalle: 


«Mientras Pablo pronunciaba estas palabras (unas bienaventuran- 
zas) en medio de la comunidad, en casa de Onesifero, Tecla, una virgen 
hija de Teoclia, novia de un tal Tamiri, estaba sentada junto a una venta- 
na contigua a la casa, escuchaba durante la noche y el día el discurso de 
Pablo sobre la vida continente y la oración. No se apartaba de la ventana, 
se encontraba llena de alegría, movida por la fe. Además, viendo que 
muchas mujeres entraban donde estaba Pablo, tenía el deseo de poder ser 
digna de estar delante de él y de escuchar la palabra de Cristo. Nunca ha- 
bía visto su semblante y sólo había oído su palabra. 

Y dado que continuaba estando junto a la ventana, su madre mandó 
llamar a Tamiri. Este reaccionó llenó de alegría, como si se tratase de to- 
marla como esposa. Preguntó, enseguida a Teoclia: “¿dónde está mi Tecla, 
que la quiero ver?”. Ella le responde: “Tengo que contarte una novedad, 
Tamiri. Desde hace tres días y tres noches Tecla no se aparta de la ventana 
ni para comer, ni para beber. Ha fijado sus ojos, como si se tratara de un 
espectáculo agradabilísimo, toda ella pendiente de un extranjero que ense- 
ña doctrinas seductoras y brillantes... ?» (Acta Pauli et Theclae, IL, 7-8) 


Su influencia ha sido considerable no sólo en autores posteriores, 
como Hipólito (ln Dan., UL) u Orígenes (In loh., XX, 12), sino espe- 
cialmente en la iconografía paulina, debido a la descripción que hace 
del Apóstol: «... hombre de corta estatura, calvo, de piernas torcidas, 
complexión fuerte, cejas unidas, nariz aguileña» (3, 2). 
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Ediciones y traducciones: L. VOUAUX, Les Actes de Paul, Paris 1913; E. 
HENNECKE-W. SCHNEEMELCHER (eds.), Neutestamentliche Apocryphen in 
deutscher Ubersetzung, 1, Apostolisches, Apokalypsen und Verwandtes, Tii- 
bingen *1964; W. SCHNEEMELCHER, (ed.), Tiibingen *1989, II, pp. 103-243. 

Estudios: E. M. HOWE, «Interpretations of Paul in the Acts of Paul and 
Thecla», en D. A. HAGNER-M. J. HARRIS (eds.), Pauline Studies. Essays pre- 
sented to F. F. Bruce, Exeter 1980, pp. 33-49; W. RORDORF, Die neronische 
Christenverfolgung im Spiegel der Apocryphen Paulusakten, NTS 28 (1982) 
365-374; O. PASQUATO, Predicazione missionaria in Asia Minore nel Il seco- 
lo. In margine agli Atti di Paolo, Aug. 23 (1983) 337-347; L. MORALD1, Gli 
Atti apocrifi di Paolo, RivBib 34 (1986) 599-613; W. RORDORF, «Was wissen 
wir tiber Plan und Absicht der Paulusakten?», en D. PAPANDREOU Y OTROS 
(eds.), Oecumenica et Patristica, ES. W. Schneemelcher, Stuttgart-Berlin- 
Koeln 1989, pp. 71-82; J. A. ARTÉS HERNÁNDEZ, Gnosis y acta apostolorum 
apocrypha: «Hechos de Pablo y Tecla» y «Martirio de Pedro», EstB 55 
(1997) 387-392; P. ZiIEME, Paulus und Thekla in die tiirkischen Uberlieferung, 
Apocrypha 13 (2002) 53-62. 


IV, CARTAS APÓCRIFAS 


Son cartas que pertenecen al género epistolar de ficción o pseudo- 
epigráfico. No han tenido una especial incidencia en la literatura cris- 
tiana, ni tampoco en la teología. Algunas de ellas las conocemos por- 
que han sido transmitidas en otras obras, como sucede con la Tercera 
Carta a los Corintios que aparece en los Hechos de Pablo; otras son 
verdaderos tratados dogmáticos como en el caso de la Carta de Berna- 
bé, que hemos incluido entre los escritos de los Padres Apostólicos. 
También pertenece a este apartado de cartas apócrifas la Correspon- 
dencia de Jesús con el rey Abgar de Edesa. 


Una mención destacada merece la Carta a los Laodicenses, que 
debe su origen a la indicación que hizo el propio S. Pablo en Col 4, 16: 
«Leída que sea esta carta entre vosotros, haced que se lea también en la 
Iglesia de Laodicea, y procurad también vosotros leer la de los laodi- 
censes». Igualmente sobresale por su interés la Correspondencia entre 
Pablo y Séneca. Es una colección de ocho cartas que se atribuían al fi- 
lósofo Séneca y de seis breves respuestas del Apóstol. Debieron de es- 
cribirse en el siglo II, con la pretensión de recomendar la lectura del 
epistolario paulino en algunos círculos de la sociedad romana, a pesar 
de los defectos literarios que podían advertir los puristas del lenguaje 
en las cartas de S. Pablo. 


Ediciones y traducciones: KT 12; PMAAR 10; A. KURFESS, Zum 
apocryphen Briefwechsel zwischen Seneca und Paulus, ZRG 2 (1949/1950) 
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67-70; M. R. JAMES, The Apocryphal New Testament, Oxford ?1950, pp. 480- 
484; L. BOCCIOLINI PALAGI, 1! carteggio apocrifo di Seneca e S. Paolo, Firen- 
ze 1978. 

Estudios: G. SIRBU, L'Apótre Paul a-t-il adressé une építre aux habitants 
de Laodicée, Ort. 3 (1960) 405-430; J. N. SEVENSTER, Paul and Seneca, Lei- 
den 1961; D. TROBISCH, Die Entstehung der Paulusbriefsammlung. Studien 
zu den Anfángen christlicher Publizistik, NTOA 10, Freiburg 1989; I. RAME- 
LLI, L*epistolario apocrifo Seneca-S. Paolo: alcune osservazioni, VetChr 34 
(1997) 299-310; A. FURST, Pseudepigraphie und Apostolizitiáit im apocryphen 
Briefwechsel zwischen Seneca und Paulus, JAC 41 (1998) 77-117; G. G. 
GAMBA, 1] carteggio tra Seneca e S. Paolo. IM «problema» della sua autenti- 
cita, Sal. 60 (1998) 209-250; M. GRAZIA MARa, L'Epistolario apocrifo di 
Seneca e 5. Paolo, Aevum (ant) 13 (2000) 41-54; 1. RamELLI, Una delle pin 
antiche lettere cristiane extracanoniche? Aeg. 80 (2000) 169-188; I. KARAU- 
LASHVILI, The Date of the «Epistula Abgari», Apocrypha 13 (2002) 88-111; 
R. BURNET, Pourquoi avoir écrit l'insipide épitre aux Laodicéens? NTS 48 
(2002) 132-141. 


V. APOCALIPSIS APÓCRIFOS 


A imitación del Apocalipsis canónico de S. Juan, existen también 
Apocalipsis apócrifos que llevan nombres de otros Apóstoles. Como es 
sabido, el término «apocalipsis» significa revelación, y el género lite- 
rario de los Apocalipsis proviene del mundo hebreo. Así lo atestigua el 
Libro de Daniel, que es el ejemplo más señalado de este tipo de escri- 
tos del Antiguo Testamento. Los Apocalipsis cristianos se basan en 
consideraciones escatológicas que aparecen en pasajes del Nuevo Tes- 
tamento. 


Los Apocalipsis se caracterizan porque sus autores reciben su 
mensaje en forma de una visión o un sueño. Su finalidad es fortalecer 
y guiar al creyente para que supere las dificultades de los últimos tiem- 
pos, podemos decir que es un discurso parenético con la mirada puesta 
en el fin del mundo y el más allá. Esta finalidad enlaza con la tesis de 
los dos eones: el eón del mundo, que es malo y está dominado por Sa- 
tanás, y el eón del futuro, que es un mundo nuevo, y que el Señor pro- 
mete al creyente. No sabemos con exactitud cuándo tendrá lugar el fin 
del mundo, ahora sencillamente es el tiempo de la conversión y de la 
preparación para el eón venidero. 


Dentro de este grupo de escritos podemos señalar los más impor- 
lantes. El Apocalipsis de Pedro, compuesto entre los años 125 y 150, 
fue tenido como canónico por algunas Iglesias de los primeros siglos, 
como lo reconoce el Fragmento Muratoriano, aunque con alguna re- 
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serva. Jerónimo (De vir. ill., 1) lo descarta como libro canónico. El 
contenido de esta obra consiste en unas visiones que destacan la belle- 
za del cielo y los horrores del infierno. En la recensión etíope se hace 
presente una visión sobre la parusía: 


«La tierra del sudor ha sido rociada, cuando aparece el signo del jui- 
cio. 

Desde lo alto del Cielo el futuro rey eterno desciende. 

Viniendo sobre toda carne y sobre todo el mundo, una sentencia 
pronuncia. 

Los mortales, ya sean fieles o enemigos de la fe, 

al final de los tiempos contemplan al Altísimo con sus santos. 

Al tribunal asisten, las almas de los hombres, cubiertas de carne, Él 
juzga, 

mientras el mundo entero se convierte en tierra árida y sólo nacen 
espinas... 

Este es nuestro Dios, que ahora es cantado en acrósticos: 

Salvador, Rey inmortal, que ha sufrido por nuestro amor. 

Él estaba señalado, cuando Moisés extendió sus manos sagradas, 

y con la fe venció a Amalec, recordando al pueblo, 

que junto a Dios, el Padre eligió 

la vara preciosa de David y así la piedra que en un tiempo prometió, 

se debe a tal fe, si se quiere alcanzar la vida eterna...» (Apoc. Pet., 
217-254). 


El Apocalipsis de Pablo está escrito en griego, probablemente en 
Egipto, entre los años 240 y 250. El Apóstol recibe la misión de predi- 
car la penitencia a toda la humanidad. Un ángel le lleva al lugar res- 
plandeciente de los justos, y después le conduce al río de fuego donde 
sufren las almas de los impíos y los pecadores. Sobre el ángel de la 
guarda declara lo siguiente: 


«Cuando ya se ha puesto el sol, a la primera hora de la noche, a esa 
misma hora va el ángel de cada pueblo y de cada hombre y de cada mu- 
jer, que los protege y los guarda, porque el hombre es la imagen de Dios, 
e igualmente a la hora de la mañana, que es la duodécima hora de la no- 
che, todos los ángeles de hombres y de mujeres van a entrevistarse con 
Dios y le presentan todas las obras que cada uno de los hombres ha reali- 
zado, tanto si son buenas como si son malas. 


En la hora fijada, todos los ángeles, cada uno con alegría, actúan 
juntos delante de Dios, para presentarse a adorar a Dios en la hora esta- 
blecida» (Apoc. Paul., 7-8). 


Ediciones y traducciones: C. TISCHENDORF, Apocalipses Apocryphae, 
Leipzig 1866; M. R. JAMES, Apocrypha anecdota, Cambridge 1893; G. Ric- 
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cioTTi, L'Apocalisse di Paolo siriaca, 2 vols. Brescia 1932; A. BÓHLING-P. 
LaBIB, Koptisch-gnostische Apokalypsen aus Codex V von Nag Hammadi im 
koptischen Museum zu Alt-Kairo, Halle 1963, L. LeLOIR, L'Apocalypse de 
Paul selon sa teneur arménienne, REArm 14 (1980) 217-285; A. PIÑEROJ. 
MONTSERRAT TORRENTS-F. GARCÍA BAZÁN, Textos gnósticos. Biblioteca de 
Nag Hammadi, HI, Apocalipsis y otros escritos, Madrid 2000; J. FERRER, 
Apocalipsi siriaca de Baruc, Barcelona 2002. 

Estudios: TH. SILVERSTEIN, The Vision of Saint Paul: New Links and Pat- 
terns in the Western Tradition, AHD 26 (1959) 199-248; W, SmITHALs, Die 
Apokaliptik, Einfúhrung und Deutung, Góttingen 1973; A. YARBRO COLLINS, 
Early Christian Apocaliptic Literature, en ANRW II, 25.6, Berlin 1988, 4665- 
4711; CH. ROWLAND, «Apocaliptic Literature», en D. A. CARSON (ed.), ft is 
Written: Scripture Citing Scripture, Cambridge 1988, pp. 170-189; V. ZAGER, 
Begriff und Werung der Apokalyptik in der neutestamentlichen Forschung, 
Berna 1989; P. GRAY, Abortion, Infanticide, and the Social Rhetoric of the 
«Apocalypse of Peter», JECHS 9 (2001) 313-337; A. WHEALEY, The Apocry- 
phal Apocalypse of John: A Byzantine Apocalypse from the Early Islamic Pe- 
riod, JThS 53 (2002) 533-540. 


VI. ORÁCULOS SIBILINOS 


Una de las formas expresivas de la literatura apocalíptica son los 
Oracula Sibyllina. La Sibila es una figura mítica de procedencia orien- 
tal, cuyos oráculos eran conocidos ya en la Grecia del siglo V a. C. 
Fueron famosas algunas Sibilas, como la de Eritrea, Delfos y Cumas. 
Solían realizar vaticinios de desgracias, y se convirtieron en instrumen- 
to de propaganda política. El judaísmo de la diáspora transformó los 
oráculos en instrumentos de propaganda religiosa a favor del monote- 
ísmo, con anuncios del fin de mundo y exhortaciones a la conversión. 


Los cristianos tomaron del judaísmo este género literario que por 
su forma, temática y talante parecía muy apto para la lucha y para la 
autoafirmación frente al exterior. 


Los Oracula Sibyllina en su forma actual son una compilación de 
materiales paganos, judíos y cristianos que van desde el siglos IT a. C. 
al MI d. C. Forman en total un conjunto de doce libros, aunque se sue- 
len añadir dos más, descubiertos en 1817 por el cardenal A. Mai. El li- 
bro sexto es netamente cristiano y contiene un himno en honor de Cris- 
to. El libro séptimo, aunque de factura cristiana, tiene también cierta 
impronta gnóstica. Este libro consta de 182 versos y vaticina desgra- 
cias y calamidades para las naciones paganas, si bien describe una 
edad dorada al final de los tiempos. El libro octavo es el más extenso 
(500 versos). La primera parte de este escrito es una larga lamentación 
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contra Roma y habla de los emperadores Adriano, Antonino Pío, Lucio 
Vero y Marco. La segunda parte es de contenido escatológico y co- 
mienza con el famoso acróstico |X0Y2 = /hesus Xristós Theoú Uiós 
Sotér Staurós. 


Una muestra de poesía puramente cristiana del siglo Il es este him- 
no a Cristo: 


«Al gran hijo ilustre del Inmortal desde mi corazón proclamo, a 
quien el Altísimo Creador concedió obtener su trono antes de ser engen- 
drado, ya que, según la carne, se manifestó por segunda vez, cuando se 
lavó en la desembocadura del río Jordán, el que se mueve con verdoso 
pie, mientras arrastra las olas. El será el primero que, tras escapar del 
fuego, verá la dulce presencia de Dios en espíritu, con blancas alas de pa- 
loma. Florecerá una flor pura, brotarán arroyos. Mostrará a los hombres 
los caminos, les mostrará los senderos celestiales; a todos con sabias pa- 
labras enseñará. Los conducirá a la justicia y hará crecer al pueblo incré- 
dulo con el orgullo de la loable descendencia del Padre celestial. Cami- 
nará sobre las olas, librará a los hombres de la enfermedad, resucitará a 
los muertos, apartará de los hombres muchos dolores; una sola bolsa de 
pan dejará ahítos a los hombres, cuando la casa de David haga crecer un 
vástago; en su mano estará el mundo entero: la tierra, el cielo y también 
el mar» (Oracula Sybillina, VD. 


Ediciones y traducciones: A. KURFESS, Sybillinische Weissagung, Berlin 
1951; A. PINCHERLE, Gli Oraculi sibillini giudaici (Orac. Sybil. HHI-V), Roma 
1922; GCS 48. 


Estudios: B. THOMPSON, Patristic Use of the Sibylline Oracles, RR 18 
(1951) 121-147; A. KURFESS, Horaz und die Sibyllinen, ZRGG 8 (1956) 253- 
256; ID., Juvenal und die Sibylle, HJ 76 (1957) 79-83; D. KORZENIÉWSKI, Né- 
ron et la Sibylle, Latomus 33 (1974) 921-925; B. TEYSSEDRE, Les représenta- 
tions de la fin des temps dans le chant V des «Oracles sibyllines»: les strates 
de l'imaginaire, Apocrypha 1 (1990) 147-165; J. J. CAEROLS PÉREZ, Los Li- 
bros Sibilinos en la historiografía latina, Madrid 1991; E. SUÁREZ DE LA To- 
RRE, «De la Sibila a las Sibilas. Observaciones sobre la constitución de los cá- 
nones sibilinos», en R. TEJA (ed.), Actas del XIV Seminario sobre Historia del 
Monacato. Profecía, magia y adivinación en las religiones antiguas, Aguilar 
de Campoo, Palencia 2001, pp. 45-61; J.-M. ROEÉSSLI, «Augustin, les sybylles 
et les Oracles sibyllins», en P.- Y. FUX-J.-M. ROESSLI-O. WERMELINGER (eds. ), 
Augustinus Afer. Saint Augustin: africanité et universalité. Actes du colloque 
de international Alger-Annaba, 1-7 avril 2001, Par. 45/1-2, Fribourg 2003, 
pp. 263-286. 
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0 LOS PADRES APOLOGISTAS GRIEGOS 


I. EL NACIMIENTO DE LA APOLOGÉTICA CRISTIANA 


La oposición al cristianismo tuvo sus inicios en el mismo entorno 
judío que lo vio nacer, pero, sobre todo, será el mundo pagano el que 
presente una mayor hostilidad. Por ello no es raro encontrar elementos 
apologéticos ya en los escritos neotestamentarios. A título de ejemplo 
baste recordar aquí el discurso de S. Pablo en el Areópago de Atenas 
(Act 17, 19-34). Pero será en el siglo Il cuando se pondrá en marcha un 
tipo de respuesta a estos ataques, que dará origen a una especialidad li- 
teraria denominada apologética, por el uso de un género literario llama- 
do «apología» (defensa). En consecuencia, se reconocen como «apolo- 
gistas griegos» a los primeros autores cristianos de la segunda mitad del 
siglo 11, que escribieron apologías. 


La polémica antijudía, que nada tiene que ver con el antisemitis- 
mo, puesto que no se trata de la raza, sino de la fe, como bien ha seña- 
lado Drobner, perseguía un doble objetivo: 1. Deslindar el cristianismo 
del judaísmo, en cuyo seno nace. Lo que lleva consigo el reconoci- 
miento de Jesús como Mesías y la interpretación del Antiguo Testa- 
mento como un anuncio, que tendrá su plena realización en el Nuevo. 
2. Pero, además, quiere convertir a los judíos argumentando sobre la 
base del Antiguo Testamento, que afirma el auténtico mesianismo de 
Jesús. De todas maneras, hay que reconocer a esta producción literaria 
una extensión más bien reducida, por ser también pequeño el número 
de sus adversarios. 


En cambio, la oposición pagana al cristianismo tendrá una mayor 
entidad, debido especialmente a las persecuciones de los emperadores 
romanos. No obstante, conviene recordar que no todas las persecucio- 
nes fueron iguales en intensidad y extensión, como ya hemos señalado, 
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cuando hablábamos de la política religiosa de los emperadores roma- 
nos. Así la persecución de Nerón se circunscribió al ámbito de la cju- 
dad de Roma, mientras que las de Decio y Diocleciano se extendieron 
a toda la «oikumene». La acusación de mayor relieve, que esgrimían 
contra los cristianos era la de ateísmo, que abarcaba dos crímenes: el 
desprecio contra los dioses (irreligiositas, sacrilegium), un crimen de 
lesa majestad, y el rechazo del culto imperial, que suponía una desleal- 
tad contra quien estaba en el vértice del poder político y se entendía 
como un crimen malestatis. 


Al lado de esta formidable acción de los emperadores romanos 
hay que colocar también la hostilidad de la sociedad pagana, que pro- 
yecta en la opinión pública de los tres primeros siglos una serie de acu- 
saciones y calumnias contra los cristianos, achacándoles delitos y tor- 
pezas infamantes, como la antropofagia y las relaciones incestuosas. 
No habrá que olvidar tampoco a un grupo de intelectuales (filósofos y 
literatos) que atacaban denodadamente a los cristianos. Podemos recor- 
dar algunos nombres, como el rétor Frontón de Cirta, maestro de Mar- 
co Aurelio y autor de un Discurso contra los cristianos. Luciano de Sa- 
mosata, rétor como el anterior y escritor satírico, en su Obra La muerte 
de Peregrino (Peri tés Peregrínou teleutés) ridiculiza la vida de los 
cristianos. El filósofo platónico Celso compuso alrededor del año 178 
el Discurso Verdadero (Aléthés lógos), que supuso un fuerte ataque in- 
telectual contra el cristianismo y requirió en el siglo 111 una contunden- 
te réplica por parte de Orígenes en su Contra Celso. 


La tarea de los apologistas hubo de salir al paso de todas esas acu- 
saciones, tratando de mostrar su falsedad y a la vez señalar la verdad 
de la vida cristiana. En la polémica antijudía se suelen emplear, más 
bien, escritos de índole dialógica, como el Diálogo con Trifón de Jus- 
tino. 


La línea argumental de la apologética cristiana tendía a aclarar los 
equívocos y falsedades propaladas en el seno de la sociedad greco-lati- 
na de los primeros siglos cristianos. El contenido de esta apologética 
trataba de presentar al cristianismo como una religión no sólo compati- 
ble con el bien político del Imperium, sino que promueve la realización 
de ese bien político, por cuanto las exigencias morales cristianas facili- 
tan la consecución de dicho objetivo. Pero la finalidad última era hacer 
comprensible el carácter racional y superior de la fe cristiana. Los no 
cristianos pertenecientes a la elite intelectual y con formación filosófi- 
ca no creían ya en los mitos de los dioses y tenían una visión más tras- 
cendente de Dios. La apologética encontró ahí un adecuado punto de 
partida para la defensa de la doctrina cristiana. 
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Ediciones y traducciones: CPG 1, 1060-1115; CorpAp T-LX; E. J. Goobs- 
PEED, Die áltesten Apologeten, Góttingen 1914; TKTG 1; CESN 40; CC 42; 
BAC 116. 


Estudios: A. PUECH, Les apologistes grecs du Ile siécle de notre ere, Paris 
1912; O. BARDENHEWER, Geschichte der altkirchlichen Literatur, 1, Freiburg i. 
Br. ?1913, pp. 171-343; M. FermMI, La morale degli apologisti, RR 2 (1926) 
218-235; I. GIORDANI, La prima polemica cristiana, gli apologetici greci del 
IP secolo, Torino 1930; V. A. S. LITTLE, The Christology of the Apologists. 
Doctrinal Introduction, London 1934; A. L. WILLIAMS, Adversus Judaeos. A 
Brid's-Eye View of Christian «Apologiae» until the Renaissance, Cambridge 
1935; B. CRITTERIO, La polemica anticristiana nei primi sei secoli della Chie- 
sa, SCC 64 (1936) 51-63; M. H. SHEPHERD, The Early Apologists and Christian 
Worship, JR 18 (1938) 60-79: P. PALAZZINI, 11 monoteismo nei padri apostolici 
e negli apologistici del 11? secolo, Roma 1945; M. PELLEGRINO, Studi sulla an- 
tica apologetica, Roma 1947; M. Simon, Verus Israel. Etude sur les relations 
entre Chrétiens et Juifs dans |'Empire romain (135-425), Paris 1948; R. WiL- 
DE, The Treatment of the Jews in the Greek Christian Writers of the Firts Three 
Centuries, Washington 1949; V. MONACHINO, Intento pratico e propagandisti- 
co nell"apologetica greca del secondo secolo, Gr. 32 (1951) 5-49. 187-222; J.- 
R. LARIN, Orientations maítresses des apologistes chrétiens de 270 á 361, 
AnGr 61, Roma 1954; R. M. GRANT, The Chronology of the Greek Apologist, 
VigChr 9 (1955) 25-33; H. Wey, Die Funktionen der bósen Geister bei den 
grieschischen Apologenten des zweiten Jahrhunderts nach Christus, Winten- 
thur 1957; H. SCHRECKENBERG, Die christlichen Adversus-Judaeos- Texte und 
ihr literarisches und historisches Umfeld (1-11I. ), Frankfurt-Bern 1982; R. M. 
GRANT, Greek Apologist of the Second Century, Philadelphia 1988; D. RAamMos- 
Lissón, La hnovita cristiana e gli apologisti del HU secolo, StROC 15 (1992) 
507-516; B. POUDERON-J. DoRÉ, (eds.), Les apologistes chrétiens et la culture 
grecque, Paris 1997; M. EDwARDS-M. GOODMAN-S. PRICE, (eds.), Apologetics 
in the Roman Empire. Pagans, Jews, and Christians, Oxford 1999; J. W. HAr- 
Gis, Against the Christians. The Rise of Early Anti-Christian Polemic, PatSt 1, 
New York 1999; M. FIEDROWICZ, Apologie im frihen Christentum, Paderborn 
2000. 


IL. CUADRATO 


Es el primero de quien tenemos noticia a través de Eusebio de Ce- 
sarea (HE, IV, 3, 2), y sabemos que dirigió una Apología al emperador 
Adriano (117-138) hacia el año 125. De este escrito sólo se ha conser- 
vado un pequeño fragmento en el que se habla de las personas que fue- 
ron curadas por el Señor. No han resultado convincentes las tentativas 
de Andriessen de atribuir a Cuadrato la autoría de la Epístola a Diog- 
neto, que sería una parte de la Apología de dicho autor. 
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Estudios: J. R. HARRIS, The Quest for Quadratus, BJRL 8 (1924) 384- 
397; P. ANDRIESSEN, L'Apologie de Quadratus conservée sous le nom d” Épi- 
tre d Diognete, RThAM 13 (1946) 5-39. 25-149, 237-260; Íb., L'Éptlogue de 
'Epitre á Diognéte, RThAM 14 (1947) 121-156; ÍD., The Autorship of the 
Epistula ad Diognetum, VigChr 1 (1947) 129-136; G. BARDY, Sur V'apologis- 
te Ouadratus, AYPh 9 (1949) 75-86; R. M. GRANT, «Quadratus, the First 
Christian Apologist», en R. H. FISCHER, A Tribute to Arthur Vóóbus: studies 
in early literature and its environment, primarily in Syrian East, Chicago 
1977, pp. 177-185. 


Ill. ARÍSTIDES 


Tenemos escasas noticias de este filósofo cristiano. Según nos dice 
Eusebio (HE, IV, 3, 3), Arístides escribió una Apología al emperador 
Adriano (117-138), aunque en un manuscrito siríaco de esta obra apa- 
rece dirigida a Antonino Pío (138-161). Este escrito ha llegado hasta 
nosotros a través de un fragmento armenio (cc. l y II), descubierto por 
los Mechitaristi de Venecia en 1878. Más tarde, en 1889, fue encontra- 
da la totalidad del texto en una versión siríaca. Y con posterioridad, J. 
A. Robinson halló un texto escrito en griego de esta obra. 


El contenido de la Apología nos revela unos buenos conocimientos 
de su autor acerca de la cultura helénica. Así, casi ya desde los comien- 
zos, en la primera parte, Arístides recurre a las pruebas que aducen 
Aristóteles y los estoicos sobre la existencia de Dios (1, IV). Concep- 
tualiza a Dios como Ser eterno, inmortal, suficiente por sí mismo y au- 
tor de la creación. De ese concepto de Dios deduce que la verdadera 
idea del Creador no la tuvieron los bárbaros, ni los griegos, ni siquiera 
los hebreos, sino sólo los cristianos por la revelación de Jesucristo. En 
la segunda parte presenta la vida de los cristianos, mostrando la cohe- 
rencia entre la doctrina y la ejemplaridad de su conducta: 


«Y éstos [los cristianos] son los que, entre todas las naciones de la 
tierra, han hallado la verdad, pues conocen a Dios creador y artífice del 
universo en su Hijo Unigénito y en el Espíritu Santo, y no adoran a otro 
Dios fuera de éste. Los mandamientos del mismo Señor Jesucristo los 
tienen grabados en sus corazones y ésos guardan, esperando la resurrec- 
ción de los muertos y la vida del siglo por venir. No adulteran, no forni- 
can, no levantan falso testimonio, no codician los bienes ajenos, honran 
al padre y a la madre, aman a su prójimo y juzgan con justicia. Lo que no 
quieren se les haga a ellos no lo hacen a otros. A los que los agravian, los 
exhortan y tratan de hacérselos amigos, ponen empeño en hacer bien a 
sus enemigos, son mansos y modestos [...] No desprecian a la viuda, no 
contristan al huérfano; el que tiene suministra abundantemente al que no 
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tiene. Si ven a un forastero, lo acogen bajo su techo y se alegran con él 
como con un verdadero hermano. Porque no se llaman hermanos según 
la carne, sino según el alma. Apenas también alguno de los pobres pasa 
de este mundo, y alguno de ellos lo ve, se encarga, según sus fuerzas, de 
darle sepultura; y si se enteran que alguno de ellos está encarcelado o es 
oprimido por causa del nombre de su Cristo, todos están solícitos de su 
necesidad y, si es posible liberarlo, lo liberan. Y si entre ellos hay alguno 
que sea pobre o necesitado y ellos no tienen abundancia de medios, ayu- 
nan dos o tres días para satisfacer la falta de sustento necesario en los ne- 
cesitados» (Apol., XV, 1-7). 


Aunque su teología no es muy rica, tiene, sin embargo, algunos 
rasgos más destacados, como sucede con su cristología, especialmente 
por lo se refiere a la encarnación, al nacimiento virginal de Cristo y a 
todo el misterio pascual. 


Ediciones y traducciones: E. HENNECKE, Die Apologie des Aristides. Re- 
zension und Rekonstruktion des Textes, TU 4, 3, Leipzig 1893; A. N. Mopo- 
NA, L'Apologia di Aristide ed il nuovo frammento d'Ossirinco, Bil. 19 (1922) 
317-327; C. Bona, L'Apologia di Aristide, Roma 1950; BAC 116; BPatr 11. 

Estudios: J. GEFFCKEN, Zwei griechische Apologeten, Leipzig-Berlin 
1907; R. L. WoLF, The Apology of Aristides. A Re-examination, HThR 30 
(1937) 233-248; G. LAzzart, Ellenismo e cristianesimo. 1 primo capitolo de- 
lla Apología di Aristide, ScC 66 (1938) 35-61; B. ALTANER, Aristides, RAC, I, 
pp. 652-654; W. C. van UNNIK, Die Gotteslehre bei Aristides und in gnostis- 
chen Schriften, ThZ 17 (1961) 65-82; K.-G. EssiG, Erwágungen zum ges- 
chichtlichen Ort der Apologie des Aristides, ZKG 97 (1986) 163-188; K. 
SCHNEIDER, «Der Apologet Aristides als Zeuge der neutestamentlichen 
Schriftwendung», en M. HUTTER-W. KLEIN-U. VOLLMER (eds.), Hairesis, ES. 
K. Hoheisel, =JAC.E 34, Miinster 2002, pp. 226-231. 


IV. S. JusTINO 


Este apologista es, sin duda, el más importante del siglo IT, tanto 
por la calidad de sus escritos, como por el vigor de su personalidad. Na- 
ció en Flavia Neápolis (antigua Siquem, hoy Nablus), ciudad de Pales- 
tina. El mismo nos cuenta el itinerario de su búsqueda de la verdad a 
través de diferentes escuelas filosóficas, que florecían en aquella época: 
estoicos, peripatéticos, pitagóricos y los seguidores del platonismo me- 
dio; hasta que un día, mientras paseaba por la orilla del mar, un anciano 
le dio a conocer el cristianismo, «la única filosofía cierta y digna» 
(Dial., 3, 8). El diálogo que precede a esta conclusión nos podría indi- 
car una figura literaria. Probablemente su conversión debió de tener lu- 
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gar en Éfeso, hacia el año 130. Se dedicó a difundir el cristianismo de 
un modo itinerante, como hacían otros cristianos. En Roma fundó una 
escuela, durante el reinado de Antonino Pío (138-161), contando entre 
sus discípulos a Taciano, que sería también apologista. En esta ciudad 
tuvo que enfrentarse al filósofo cínico Crescencio, quien, más tarde, le 
denunciaría por cristiano ante el prefecto Junio Rústico. Su muerte se 
describe en el relato del Martyrium S. lustini et sociorum. Según este 
documento, Justino y seis de sus discípulos murieron decapitados en el 
año 165, como nos atestigua también el Chronicon Paschale. 


De su producción literaria sólo han llegado hasta nosotros tres 
obras: dos Apologiae contra los paganos y el Dialogus cum Tryphone 
ludaeo, que es una apología contra el judaísmo. Tenemos también noti- 
cia de otras obras perdidas y de algunas espurias que se le han atribuido. 
Eusebio nos ha transmitido un catálogo de sus obras (HE, IV, 18, 2-6). 


La / Apología debió de escribirla entre los años 145 y 155. Está di- 
rigida a Antonino Pío y a sus corregentes Marco Aurelio y Lucio Vero, 
al Senado y al Pueblo romano. Los capítulos 1-29 son una defensa de 
los cristianos frente a la acusación de ateísmo, y en ellos muestra que 
los seguidores de Jesús adoran al único Dios verdadero. Señala, inclu- 
so, la extravagancia jurídica que supone semejante sistema procesal: 
«Si uno de los acusados niega de palabra ser cristiano, lo dejáis libre 
por no tener ningún delito de qué acusarle. Pero si confiesa serlo, le 
castigáis por esa confesión» (1 Apol. 4, 6). Los capítulos 30-60 aportan 
la prueba de la Escritura veterotestamentaria en favor de la divinidad 
de Jesús. Los capítulos 61-67 nos describen la celebración de la liturgia 
bautismal y eucarística. El capítulo 68 es una conclusión, que reprodu- 
ce al final un rescripto del emperador Adriano. 


La II Apología fue compuesta poco después de la primera. Al co- 
mienzo de este escrito, Justino alude a la inicua actuación de Urbico, 
prefecto de Roma, que había hecho decapitar a tres personas por el úni- 
co delito de haber confesado que eran cristianos. Justino hace un lla- 
mamiento a la opinión pública contra esa manera tan injusta de proce- 
der y sale al paso de las falsas imputaciones que se hacían contra los 
cristianos. También afirmará que las persecuciones son instigadas por 
el demonio, y son permitidas por Dios, como una gran ocasión, para 
hacer patente la superioridad de la fe cristiana frente al paganismo. Jus- 
tino apela, por último, al emperador para que se juzgue a los cristianos 
según criterios de justicia y de verdad. 


El Dialogus cum Tryphone ludaeo es un escrito contra el judaís- 
mo. Debió de redactarse hacia el año 160. El Dialogus recoge un deba- 
te anterior con un judío culto, llamado Trifón, que pudo celebrarse en 
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Éfeso, poco después del año 132. La obra no ha legado completa hus- 
ta nosotros. Se han perdido la introducción y un fragmento considera- 
ble del capítulo 74. Está compuesta por 142 capítulos. Al principio, 
Justino nos ofrece una serie de datos autobiográficos sobre su forma- 
ción filosófica y su conversión (cc. 2-8). Dedica, después, una primera 
parte (cc. 9-47) a una interpretación del Antiguo Testamento desde una 
perspectiva cristiana. La Ley de Moisés aparece a los ojos de Justino 
con una validez limitada en el tiempo, mientras que el cristianismo es 
la Nueva Ley que no tiene limitación temporal y se extiende a toda la 
humanidad. La segunda parte (cc. 48-108) presenta diversos argumen- 
tos que muestran la divinidad de Jesucristo. La tercera (cc. 109-142) es 
un alegato en favor del nuevo Israel, que es el verdadero pueblo elegi- 
do de Dios. De toda esta obra subrayaríamos especialmente el relato de 
su conversión, después de narrar su experiencia de frecuentar el trato 
con distintos filósofos: 


«Determiné un día henchirme de abundante soledad y evitar toda 
huella de hombres, por lo que marché a cierto paraje no lejano del mar. 
Cerca ya del sitio, en que había de encontrarme a mis anchas, me ¡ba si- 
guiendo, a poca distancia, un anciano, de aspecto no despreciable, que 
daba señas de poseer un carácter blando y venerable. Me volví, me paré 
y clavé fijamente en él mis miradas. Y él entonces, me dijo: 


—-¿Es que me conoces? 
Le contesté que no. 
¿Por qué, pues —me dijo—, me miras de esa manera? 


—Estoy maravillado —le contesté- de que hayas venido a parar a 
donde yo, cuando no esperaba hallar aquí a hombre viviente. 


—Ando preocupado —repuso él— por unos familiares míos que están 
de viaje. Vengo, pues, yo mismo a mirar si aparecen por alguna parte. Y 
a ti -concluyó- ¿qué te trae por acá? 


Me gusta —le dije— pasar así el rato, pues puedo, sin estorbo, conver- 
sar conmigo mismo. Y además, para quien ama la meditación, no hay pa- 
rajes tan propios como éstos [...] Existieron hace mucho tiempo —me 
contestó el viejo— unos hombres más antiguos que todos estos tenidos 
por filósofos, hombres bienaventurados, justos y amigos de Dios, los 
cuales hablaron inspirados del Espíritu divino, y divinamente inspirados 
predijeron lo porvenir, aquello justamente que se está cumpliendo ahora; 
son los que se llaman profetas. Estos son los únicos que vieron y anun- 
ciaron la verdad a los hombres, sin temer ni adular a nadie [...]. 


Dicho esto y muchas otras cosas que no hay por qué referir ahora, se 
marchó el viejo, después de exhortarme a seguir sus consejos, y yo no le 
volví a ver más. Pero inmediatamente sentí que se encendía un fuego en 
mi alma y se apoderaba de mí el amor a los profetas y a aquellos hom- 
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bres que son amigos de Cristo, y reflexionando conmigo mismo sobre 
los razonamientos del anciano, hallé que sólo ésta es la filosofía segura y 
provechosa. De este modo, pues, y por estos motivos soy yo filósofo, y 
quisiera que todos los hombres, poniendo el mismo fervor que yo, si- 
guieran las doctrinas del Salvador» (Dial., UI, 1-VITL, 2). 


Al examinar el conjunto de los escritos de Justino llama la atención 
su recurso al Antiguo Testamento, en cuanto manifiesta una serie de 
anuncios proféticos, que tendrán su realización plena en Cristo. Se sirve 
para ello de una exégesis alegórica, que enlaza con la tradición platóni- 
ca y con la rabínica. Las llamadas «Memorias de los Apóstoles» le darán 
la evidencia histórica de la verdad contenida en las profecías. Conviene 
anotar también que, además de la Escrituras canónicas, emplea i¡gual- 
mente la tradición apócrifa. Así lo podemos comprobar cuando describe 
el nacimiento del Señor en una cueva (Diál., 78, 3), que coincide con el 
Protoevangelio de Santiago. En ocasiones, Justino menciona sus fuentes 
apócrifas, como hace en / Apol., 48, 3 con las Actas de Pilato. 


El pensamiento filosófico de Justino va a encontrar en los textos bí- 
blicos una rica cantera de formulaciones teológicas. El tema central de 
su doctrina es la identificación del logos con Jesús. Su premisa básica es 
considerar la razón humana (logos) como una participación del Logos 
divino. Como mediador en la creación, ha sembrado en todos los hom- 
bres la semilla de la verdad (Logos spermatikós). De ahí que considere 
a los filósofos precristianos, que vivieron de acuerdo con el Logos, 
como auténticos cristianos. Entre ellos citará a Sócrates y a Heráclito (1 
Apol., 46, 2-3). Se puede decir que Justino compendia en Cristo, toda la 
historia del pensamiento humano, e incluso la supera, cuando escribe: 


«Lo nuestro se muestra más excelso que toda enseñanza humana 
porque la entera racionalidad es el Cristo manifestado en favor nuestro al 
llegar a ser cuerpo, razón y alma. Porque siempre cuanto de bueno profe- 
saron o hallaron los que filosofaban o legislaban, fue logrado por ellos 
mediante la investigación y la contemplación, conforme a su participa- 
ción del Logos. Pero al no haber conocido la totalidad del Logos, que es 
Cristo, muchas veces dijeron cosas contradictorias entre sí. Y los que an- 
tes de Cristo intentaron, conforme a las fuerzas humanas, investigar y de- 
mostrar las cosas por la razón, fueron llevados a los tribunales como im- 
píos y amigos de novedades. Y el que más empeño puso en ellos, 
Sócrates, fue acusado de los mismos crímenes que nosotros, pues decían 
que introducía nuevos *“démones” y que no reconocía a los que la ciudad 
tenía por dioses» (11 Apol., 10, 1-5). 


Por lo que respecta a las relaciones entre el Logos y el Padre, algu- 
nos autores sostienen que Justino podría adolecer de cierto subordina- 
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cionismo. Justino fue, en cierto modo, pionero en relación con algunos 
planteamientos teológicos. Así sucede, por ejemplo, en sus reflexiones 
soteriológicas sobre el binomio Eva-María (Dial., 100, 4, 6), que luego 
desarrollará más ampliamente Ireneo. 


Justino será también un testigo cualificado de la administración, 
sin solución de continuidad, de los sacramentos de la iniciación cristia- 
na. Concretamente nos describirá, con precisión, cómo se celebraba el 
bautismo y la eucaristía en la Iglesia del siglo Il: 


«Luego son conducidos por nosotros allí donde está el agua y son 
regenerados con el mismo rito de regeneración por el que también nos- 
otros fuimos regenerados. Pues entonces se bañan en el agua en el nom- 
bre de Dios Padre y Soberano del universo y de nuestro Salvador Jesu- 
cristo y del Espíritu Santo. 

Acabadas las oraciones, nos saludamos mutuamente con un beso. 
Luego se le ofrece, al que preside a los hermanos, pan y una copa de 
agua y vino. El, tomándolos, tributa alabanza y gloria al Padre del uni- 
verso por el Nombre del Hijo y del Espíritu Santo y hace una larga ac- 
ción de gracias por habernos concedido esos dones de su parte. Conclui- 
das las oraciones y la acción de gracias, todo el pueblo presente aclama: 
¡Amén! Amén en hebreo significa así sea. Hecha la acción de gracias por 
el presidente, y tras la aclamación de todo el pueblo, los que entre nos- 
otros son llamados diáconos dan a cada uno de los presentes su parte del 
pan y del vino y del agua sobre los que se dijo la acción de gracias y lo 
llevan a los ausentes» (Y Apol., 65, 3-5). 


Como acabamos de ver, Justino se refiere con enorme claridad al 
sacramento del altar, lo que nos hace pensar en la no vigencia de la lla- 
mada «disciplina del arcano», que en siglos posteriores celaría estas 
descripciones eucarísticas a los paganos. También se evidencia, en el 
mismo escrito, la fe de Justino y de la comunidad cristiana en la pre- 
sencia real de Jesús en la eucaristía (1 Apol., 66, 2). 


En otro punto, Justino nos habla de la virginidad cristiana como un 
argumento apologético, frente a las costumbres disolutas de los paga- 
nos (1 Apol., 15, 1-8). 


Su escatología subraya la segunda venida de Cristo. Acuña la ex- 
presión «segunda parusía» (1 Apol., 52, 3), y toda la historia humana se 
orienta hacia esa «parusía», siguiendo un orden: primero vendrá la re- 
surrección de los santos; luego tendrá lugar la instalación del «mile- 
nio», es decir, el reino de los santos durante mil años en Jerusalén. Al 
término del milenio acontecerá la resurrección de los malvados, segul- 
da del juicio final (Dial., 80, 5; 81, 4). 
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V. TACIANO EL SIRIO 


Sobre la vida de este autor tenemos pocas referencias cronológi- 
cas. En su Oratio ad Graecos encontramos algunos datos autobiográ- 
ficos, que nos informan de su nacimiento en tierras de Asiria, posible- 
mente en Adiabene, región de la antigua Mesopotamia, convertida en 
provincia romana por Trajano, con el nombre de provincia de Siria. 
Debió de tener una buena formación cultural, sobre todo en el ámbito 
de la filosofía griega, según nos atestigua Eusebio de Cesarea (HE, IV, 
16). La lectura de la Biblia desempeñó un papel relevante en su con- 
versión al cristianismo, que tuvo lugar en Roma, donde frecuentó la 
escuela de Justino. Poco después de la muerte de su maestro (165) 
volvió a Oriente, y en 172 se apartó de la ortodoxia poniéndose al 
frente del encratismo, movimiento herético que profesaba un abierto 
rechazo a la materia y practicaba una ascesis rigorista, consistente 
—entre otras cosas— en la abstinencia del vino, de la carne y del matri- 
monio. Llegando incluso, en el caso de Taciano, a sustituir el vino por 
el agua en la celebración eucarística, según nos narra Epifanio de Sa- 
lamina (Panarion, 46, 1). No tenemos ninguna noticia sobre la fecha 
de su muerte. 


Fue un rétor que conocía bien la filosofía griega, y en este sentido 
se podría considerar su trayectoria hacia el cristianismo similar a la de 
Justino. Pero, a diferencia de éste, manifiesta un absoluto desprecio ha- 
cia la filosofía helénica y hacia todas las manifestaciones culturales de 
los griegos. De modo ostentoso se presenta como un «bárbaro», que 
está en posesión de una sabiduría despreciada por los helenos, sabidu- 
ría que se podría calificar de cristiana. Los juicios sobre Taciano a lo 
largo de la historia han sido, por lo general, bastante severos. Ya en la 
antigúedad cristiana, Ireneo dirá de él que es la síntesis de todas las he- 
rejías, especialmente de las que mantuvieron Satornil y Marción. Mo- 
dernamente R. Grant lo juzga próximo al gnosticismo, mientras que 
otros lo consideran un representante cualificado del rigorismo siríaco- 
oriental. 


Su obra literaria más importante es la Oratio ad Graecos (Discur- 
so a los griegos), escrita en fecha incierta, entre los años 155 y 170. 
Esta obra de índole apologética es una violenta diatriba contra los dio- 
ses y la cultura helénica. Dividida en 42 capítulos, trata de mostrar la 
superioridad del cristianismo sobre la cultura griega, llegando a afir- 
mar que todo lo que la civilización griega tiene de bueno lo ha tomado 
de los bárbaros. Esto se aprecia, de modo más significativo, en los pri- 
meros capítulos introductorios (1-3). Los capítulos siguientes (4-8) es- 
tán destinados a presentar una visión positiva de Dios y de la creación. 
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Luego se ocupa de la demonología, de la pneumatología, de la sicolo- 
gía y de la soteriología (9-16). Continúa, más tarde, señalando la nece- 
dad y las contradicciones de los d10ses del panteón griego, del teatro y 
de la moral pagana (17-28). Dedica dos capítulos (29-30) a su autobio- 
grafía. Después recurrirá al argumento de la mayor antigiedad de lo 
cristiano frente a lo helénico, sosteniendo que Moisés es anterior a Ho- 
mero y a todos los escritores de Grecia (31-41). La obra termina con 
una invitación a la discusión sobre estos temas (42). Podemos recordar 
su diatriba sobre el teatro griego: 


«Porque, ¿de qué calidad son vuestras representaciones teatrales? 
¿Quién no hará befa de vuestros públicos espectáculos, que, cumplidos 
con pretexto de los perversos démones, conducen a los hombres al des- 
honor? Vi yo muchas veces a uno, y viéndole me maravillé y, tras mara- 
villarme, lo desprecié, cómo era uno por dentro y mentía por fuera lo que 
no era; por extremo afeminado y totalmente disoluto; unas veces le re- 
lampagueaban los ojos, otras gesticulaba ágilmente con las manos, ora 
hacía el loco con su máscara de barro, ora se convertía en Afrodita o en 
Apolo. El sólo era el acusador de todos los dioses, el compendio de la su- 
perstición, calumniador de las gestas de los héroes, representante de ase- 
sinatos, intérprete de adulterios, depósito de locuras, maestro de corrom- 
pidos, ocasión de condenaciones a muerte; y hombre tal vi que era por 
todos aclamado. Pero yo volví la espalda al que en todo era embustero: 
en su ateísmo, en sus representaciones y en su persona. Vosotros, empe- 
ro, Os dejáis arrebatar por tales gentes y ultrajáis a los que no toman par- 
te en vuestros entretenimientos [...] ¿Qué extravagancia no se inventa y 
representa entre vosotros? Ronquean y recitan indecencias, se practican 
movimientos que no es lícito, y vuestras hijas y vuestros niños están con- 
templando a los que dan lecciones en la escena sobre cómo se ha de co- 
meter un adulterio» (Orat., 22). 


El Diatessaron, como su propio nombre indica, es una armonlza- 
ción de los cuatro Evangelios canónicos. Aunque compuesto en griego, 
pronto debió de contar con una traducción al siríaco, que era leída en 
las funciones litúrgicas, y que fue utilizada hasta el siglo V, como nos 
atestigua S. Efrén, quien compuso un comentario sobre el Diatessaron. 
Hay además traducciones al árabe, armenio, persa y latín. Ejercería una 
gran influencia en concordancias medievales de los evangelios: neer- 
landesa, italiana, veteroinglesa y veteroalemana. 


Todas las restantes obras de Taciano se han perdido. Tres de ellas 
aparecen citadas en la Oratio ad Graecos: un tratado Sobre los anima- 
les, otro Sobre los demonios. Un tercero, Sobre la perfección según los 
preceptos del Salvador, aparece citado por Clemente de Alejandría 
(Stromata, 3, 81-1 ss.). 
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Vi ATENÁGORAS 


No tenemos apenas datos sobre su vida. Lo menciona Metodio (De 
resurrectione, 1,36, 6- 37, 1), y más tarde, Felipe de Sida (Historia chris- 
tiana). En el título de su apología se le denomina «filósofo de Atenas», 
pero su verdadera patria podría ser alguna población de Asia Menor. 


Tanto de su obra más conocida la Legatio pro christianis, como De 
resurrectione mortuorum, se discute su fecha de composición. Y sobre 
la última de esas obras se ha puesto en duda su autenticidad. 

La Legatio pro christianis está dirigida a los emperadores Marco 
Aurelio Antonino y Lucio Aurelio Cómodo. Por esta dedicatoria dedu- 
cimos que debió de escribirse en torno al año 177. 

La Apología sale al paso de tres acusaciones que se hacían contra 
los cristianos: ateísmo, canibalismo e incesto. Atenágoras declara en 
los capítulos 4-12 que los cristianos no son ateos, sino que son mono- 
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teístas, y que, incluso, algunos poetas y filósofos paganos también fue- 
ron monoteístas. También afirma que los cristianos no pueden practicar 
el canibalismo, porque les está prohibido matar a nadie. Su respeto a la 
vida humana les lleva a no abandonar a los niños recién nacidos, como 
hacían algunos paganos contemporáneos suyos. Frente a la acusación 
de incesto sostiene que es impensable cometer ese delito en quienes ni 
siquiera se les permite un pecado de pensamiento contra la pureza. 
Como en otros apologistas, el argumento supremo de la verdad cristia- 
na es mostrar el tenor de vida de los seguidores de Cristo: 


«Entre nosotros fácilmente podréis encontrar gentes sencillas, arte- 
sanos y viejecitas, que si de palabra no son capaces de mostrar con razo- 
nes la utilidad de su religión, muestran con las obras que han hecho una 
buena elección. Porque no se dedican a aprender discursos de memoria, 
sino que manifiestan buenas acciones: no hieren al que los hiere, no lle- 
van a los tribunales al que les despoja, dan a todo el que pide y aman al 
prójimo como a sí mismos. Ahora bien, si no creyéramos que Dios está 
por encima del género humano, ¿podríamos llevar una vida tan pura? No 
se puede decir; pero estando persuadidos de que de toda esta vida presen- 
te hemos de dar cuenta al Dios que nos ha creado a nosotros y al mundo, 
escogemos la vida moderada, caritativa y despreciada, pues creemos que 
no podemos sufrir aquí ningún mal tan grande, aun cuando nos quiten la 
vida, comparable con la recompensa que recibiremos del gran Juez por 
una vida humilde, caritativa y buena» (Leg., 11-12). 


Al final de la Legatio, Atenágoras anuncia un escrito sobre la resu- 
rrección de los muertos. El códice Arethas Parisinus 451, del año 914, 
que trae el texto de la Legatio, incluye a continuación un discurso De 
resurrectione mortuorum, cuya autenticidad es afirmada actualmente 
por la mayoría de los estudiosos. En la primera parte (cc. 1-10) de- 
muestra que la resurrección de los muertos no va contra la razón y que 
no se opone a la sabiduría ni a la omnipotencia de Dios. La segunda 
parte (cc. 11-25) trata del hombre y la resurrección, señalando que el 
hombre ha sido creado por Dios para la eternidad, y que tanto el cuer- 
po como el alma deben ser premiados al final de esta vida. 


El tema de la resurrección de los muertos será uno de los puntos 
polémicos del cristianismo, no sólo en la predicación apostólica frente 
al paganismo, sino también del gnosticismo contra el cristianismo, 
como veremos más adelante. 


Ediciones y traducciones: CPG I, 1070-1071; CorpAp VIT, SC 3; ACW 
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surrectione mortuorum» und die altchrisliche Auferstehungsapologetik, Sal. 
52 (1990) 525-578; N. ZEEGERS, La paternité athénagorienne du «De resu- 
rrectione», RHE 87 (1992) 333-374; B. POUDERON, D'Athenes a Alexandrie. 
Etudes sur Athénagore et les origines de la philosophie chrétienne, Québec- 
Louvain-Paris 1997; E. S. FERNÁNDEZ, ¿Vivimos acaso «los tiempos más difí- 
ciles»?, RaCa 98 (1998) 217-222. 


VII. TEÓFILO DE ANTIOQUÍA 


Teófilo fue el sexto obispo de Antioquía de Siria, según el testimo- 
nio de Eusebio de Cesarea (HE, IV, 20). Por lo que nos cuenta en su 
obra Ad Autolycum, nació cerca del Eufrates, en el seno de una familia 
pagana. También nos dice que se convirtió después de haber estudiado 
las Sagradas Escrituras (Ad Aut., I, 14, 1). Según se desprende de los da- 
tos que él mismo aporta, su muerte debió de suceder con posterioridad 
al año 180, dado que en esta misma obra (Ad Aut., II, 27, 3-4) presenta 
una cronología de la historia del mundo que llega hasta la muerte de 
Marco Aurelio (17 de marzo de 180). 


De toda su producción escrita sólo se han conservado los tres li- 
bros Ad Autolycum. Sabemos que escribió también otras obras, como 
el Contra Hermógenes, el Contra Marción y «algunos escritos cate- 
quéticos» (EUSEBIO DE CESAREA, HE, IV, 24). Por Jerónimo tenemos 
noticia de otros tratados, aparte de los escritos catequéticos: los Co- 
mentarios al Evangelio y Sobre los Proverbios de Salomón (De vir. 
ill, 25) y una concordancia evangélica (Ep. 121, 6, 15). Teófilo cita 
otra obra suya en varios libros, Sobre las historias (Ad Aut., IL, 30, 6), 
en la que señalaba la genealogía de la humanidad a partir de Set, que 
incluía, además, una lista de los descendientes de Noé (Sem, Cam y 
Jafet). 
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El Ad Autolycum, aunque nos da el nombre del destinatario, no nos 
revela quién era el tal Autólico. Por los datos que se reflejan en este es- 
crito deducimos que era una persona culta y erudita, que tenía interés 
en conocer el cristianismo. El lugar de composición se sitúa con gran 
probabilidad en Antioquía. La fecha de redacción oscila entre los años 
179 y 180, aunque es lógico pensar que sería poco después de la fecha 
ad quem. 


El primer libro trata de la esencia de Dios y como, por ser invisi- 
ble, sólo puede ser conocido con los ojos del alma. También se ocupa 
de las contradicciones internas de la idolatría. En el libro segundo con- 
trapone la verdad de las enseñanzas proféticas, inspiradas por el Espí- 
ritu Santo, a los errores paganos. Es curioso observar que junto a las 
instrucciones de los profetas aduce también algunos fragmentos de los 
Oracula Sibyllina. El libro tercero refuta las calumnias de los paganos 
sobre el cristianismo y subraya la superioridad moral cristiana frente al 
paganismo. Dedica una última prueba a favor del cristianismo, y que 
en aquella época era muy valorada: la mayor antigúedad de Moisés y 
los profetas, si se compara con los filósofos y escritores antiguos grie- 
gos. Hace uso de diversas cronologías para decir: 


«A modo de recapitulación, el tiempo total desde la constitución del 
mundo resulta como sigue. Desde la creación del mundo hasta el diluvio, 
pasaron dos mil doscientos cuarenta y dos años. Desde el diluvio hasta el 
primer hijo de Abrahán, abuelo nuestro, mil treinta y seis años. Desde 
Isaac, hijo de Abrahán, hasta que el pueblo estuvo en el desierto con 
Moisés, seiscientos sesenta años... El total de años desde la creación del 
mundo es de cinco mil seiscientos noventa y cinco años, con los meses y 
los días intermedios. 

Del conjunto, pues, de la cronología y de todo lo que hemos dicho, 
resulta evidente la antigiiedad de los escritos proféticos, y la divinidad de 
nuestra palabra; que esta palabra no es reciente, que nuestras cosas no 
son míticas ni falsas, como piensan algunos, sino las más antiguas y más 
verdaderas» (Ad Aut., 111, 28-29, 1). 


Una cierta cuestión ha suscitado el A Autólico de Teófilo: no men- 
ciona en toda la obra los nombres de Jesús ni de Cristo y tampoco alu- 
de a la acción de Jesús más que de forma indirecta. Para algunos auto- 
res el asunto no tiene especial relevancia porque esas ausencias 
aparecen también en otros apologistas cristianos, como ocurre con Mi- 
nucio Félix. Para otros, Teófilo sería exponente de un cristianismo pri- 
mitivo, muy próximo al judaísmo. Ciertos tratadistas consideran a Teó- 
filo como un autor distinto, con una personalidad propia diversa de la 
que tenían los escritores cristianos de su época. 
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La teología de Teófilo presenta algunas novedades respecto a los 
Padres anteriores. Por ejemplo, él será quien primero utilice la palabra 
triás («Trinidad») para designar a «Dios, el Verbo y la Sabiduría» (Ad 
Aut., 2, 15). Lo mismo hay que decir de la distinción que establece en- 
tre el Verbo inmanente en Dios (logos endiathetos) y el Verbo expresa- 
do y pronunciado (logos prophorikós): 


«Así pues, la misma Escritura divina nos enseña que Adán dijo ha- 
ber oído la voz. ¿Qué otra voz es ésta sino el Verbo de Dios, que es tam- 
bién su Hijo? Y no como dicen los poetas y mitógrafos, que nacen hijos 
de un dios por unión carnal, sino como la verdad explica que el Verbo 
está siempre inmanente en el corazón de Dios. Pues antes de que algo se 
creara, a éste tenía por consejero, como mente y pensamiento suyo que 
era. Y cuando Dios quiso hacer cuanto había deliberado, engendró a este 
Verbo proferido, primogénito de toda creación, no vaciándose de su Ver- 
bo sino engendrando el Verbo, y conversando siempre con el Verbo. De 
aquí que nos enseñan las Sagradas Escrituras y todos los inspirados por 
el Espíritu, de entre los cuales Juan dice: En el principio era el Verbo y el 
Verbo era ante Dios, mostrando que en los comienzos era Dios solo y en 
él el Verbo. Dice después: Y Dios era el Verbo: todas las cosas fueron 
hechas por Él y sin él nada se hizo. Siendo entonces el Verbo Dios y na- 
cido de Dios, cuando el Padre de todas las cosas quiere lo envía a algún 
lugar, él se hace presente y es escuchado y visto, enviado por el mismo y 
se encuentra en un lugar» (Ad Aut., 11, 22, 3-6). 


Teófilo afirma rotundamente la libertad del alma humana, decla- 
rando además que la inmortalidad del alma dependerá del buen o mal 
uso que haga de su libertad. Para él, si el hombre guarda los manda- 
mientos de Dios recibirá como premio la inmortalidad, pero si desobe- 
dece a Dios él será para sí mismo causa de su muerte (Ad Aut., IL, 27, 
1-3). 


Ediciones y traducciones: CPG I, 1107-1109; PG 6; 1023-1168; CorpAp 
VIT; SC 20; BAC 65; P. S. GRAMAGLIA, Teofilo d'Antiochia. Versione, intro- 
duzione e note, Roma-Ancona 1965; R. GRANT, Theophilus of Antioch, Ad 
Autolycum, Oxtord 1970; PTS 44; FuP 16. 


Estudios: R. GRANT, The Problem of Theophilus, HTHR 43 (1950) 179- 
196; ÍD., Scripture, Rhetoric and Theology in Theophilus, VigChr 13 (1959) 
33-45; P NAUTIN, Ciel, pneuma et lumiére chez Théophile d'Antioche (notes 
critiques sur Ad Autol. 2, 13), VigChr 27 (1973) 165-171; J. BENTIVEGNA, 
Christianity without Christ by Theophilus of Antioch, StPatr 13, Berlin 1975, 
pp. 107-130; C. CURRY, The Theogony of Theophilus, VigChr 42 (1988) 318- 
326; J. P. MarTÍN, Filón hebreo y Teófilo cristiano: la continuidad de una teo- 
logía natural, Salm. 37 (1990) 301-317; ÍD., La saggezza creatrice secondo 
Teofilo d'Antiochia ed i suoi silenzi cristologici, Aug. 32 (1992) 223-235; PD. 
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Runia, Philo in Early Christian Literatur: a Survey, Assen-Mineapolis 1993; 
N. ZEEGERS, «Les trois cultures de Théophile d'Antioch», en B. POUDERON-J. 
DORE, Théophile d'Antioch est-il millénariste? RHE 91 (1996) 743-783; ÍD., 

Les apologistes chrétiens et la culture grecque, Paris 1998, pp. 135-176; R. 
ROGERS, Theophilus of Antioch: The Life and Thought of a Second Century 
Bishop, Lanhan 2000. 


VI. MELITÓN DE SARDES 


Melitón, obispo de Sardes, vivió en Lidia, en la segunda mitad del 
siglo II. Eusebio, en su Historia Ecclesiastica (V, 24, 5), recoge una 
carta de Polícrates de Éfeso al papa Víctor (189-199) en la que mencio- 
na a Melitón como una de las grandes figuras de la Iglesia en Asia. 
Pero tenemos pocos datos sobre su vida. Sabemos que hacia el año 170 
dirigió una Apología al emperador Marco Aurelio (161-180), de la que 
sólo nos han llegado algunos fragmentos. Del resto de sus escritos co- 
nocemos los títulos consignados por Eusebio (HE, IV, 26, 2) y algunos 
pequeños fragmentos. 


Ahora bien, la situación cambió sensiblemente cuando en 1940 se 
editó, casi completa, la Homilía sobre la Pascua de Melitón, que por 
aquellas fechas había sido redescubierta. El interés despertado por esta 
homilía fue muy considerable, sobre todo, por el excelente uso de la re- 
tórica que mostraba su autor. Conviene anotar que la comunidad de 
Melitón celebraba la fiesta de la Pascua, siguiendo la tradición del 
Apóstol Juan el día 14 de Nisán. La homilía comenta la narración del 
Exodo, especialmente la institución de la Pascua judía, que es conside- 
rada como una tipología de la salvación conseguida por Cristo, a través 
de su pasión, muerte y resurrección: 


«Antiguo y nuevo es el misterio del Señor: 

y destruyó los sufrimientos de la carne, 

antiguo en la figura, pero nuevo en el don. 

Si miras a esa figura, verás la realidad a lo largo de la realización. 
S1 quieres, pues, contemplar el misterio del Señor has de mirar 
a Abel que fue asesinado como Él, 

a Isaac que fue atado como Él, 

a José que fue vendido como Él, 

a Moisés que fue expuesto como El, 

a David que fue perseguido como Él, 

a los profetas que padecieron por Cristo como Él [...] 

Él es el que vino de los cielos a la tierra a causa del que sufría, 
y se revistió de éste mediante las entrañas de una virgen 
presentándose como hombre. 
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Él tomó sobre sí los sufrimentos del que sufría 

al tomar un cuerpo capaz de sufrir, 

matando, con su espíritu que no puede morir, 

a la muerte homicida... » (Hom. in Pascha, 59-66). 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 1092-1098; SC 123; BTeo 11; CC 5. 

Estudios: M. MAINKa, Melito von Sardes. Eine bibliographische Uber- 
sicht, Clar. 5 (1965) 225-255; H. R. DROBNER, 15 Jahre Forschung zu Melito 
von Sardes (1965-1980). Eine kritische Bibliographie, VigChr 36 (1982) 313- 
333; F. TRISOGLIO, Dalla Pasqua ebraica a quella cristiana in Melitone di Sar- 
di, Aug. 28 (1988) 151-185; H. R. DROBNER, Der Aufbau der Paschapredigt 
Melitos von Sardes, YThGl 80 (1990) 205-207; J. M. CANALS CANALS, «El mis- 
terio pascual en Melitón de Sardes», en Mysterium et ministerium. Miscelánea 
en honor del profesor Ignacio Oñatibia, Vitoria 1993, pp. 201-217; A. STE- 
WART-SYKES, The Lamb's High Feast. Melito, Peri Pascha and the Ouatuorde- 
cimam Paschal Liturgy at Sardis, SpVigChr 42, Leiden 1998; C. DELL" Osso, 
L'Apologia di Melitone di Sardi, RivScRel 15 (2001) 239-257; J. HAINs- 
WORTTH, The Force of the Mystery: Anamnesis and Exegesis in Melito's Peri 
Pascha, SVTQ 46 (2002) 107-146; E. Soro-Hay, Melitón de Sardes. Una apro- 
ximación a su exégesis, Anámnesis 12 (2002) 37-49. 


IX. LA EPÍSTOLA A DIOGNETO 


Este escrito, dirigido a un tal Diogneto, presenta serios interrogan- 
tes tanto en relación con su autor, como con su destinatario. Desde fi- 
nales del siglo XVÍ esta obra se ha venido considerando dentro del gru- 
po de los llamados «Padres Apostólicos». Pero su contenido nos 
inclina a clasificarla, más bien, como un escrito apologético. 


Desgraciadamente no ha llegado hasta nosotros ningún manuscrito 
original. El único códice del siglo XIII o XIV, que se conservaba en la 
Biblioteca municipal de Estrasburgo, fue destruido a consecuencia de 
un incendio provocado en la guerra franco-prusiana de 1870. Por fortu- 
na se han salvado algunas copias. 


Sobre la autoría de este escrito se han aventurado algunas hipóte- 
sis, como la de Andriessen, que sostiene la tesis de ser Cuadrato su re- 
dactor, de tal manera que se podría identificar esta obra con la apología 
perdida de ese apologista. Pero, hay que decir que esta tesis no es com- 
partida por la mayoría de los estudiosos. Por su parte, Marrou conside- 
ra que se trata de una obra perteneciente a Panteno de Alejandría. 


En cuanto a la fecha y el lugar de su composición tampoco hay 
unanimidad de atribución. La mayoría de los autores la sitúa en torno 
al año 200. Barnard y otros la fechan hacia el año140. Marrou señalará 
a Alejandría como el lugar más adecuado para que se compusiera. 
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La introducción se hace eco de tres cuestiones por las que se ha in- 
teresado el destinatario Diogneto: a) Quién es el Dios de los cristianos, 
y por qué ellos menosprecian la muerte y no dan culto a los dioses 
griegos, ni siguen el culto judío. b) Qué importancia tiene entre ellos el 
amor al prójimo. c) Por qué ha tardado tanto en aparecer esta religión 
en el mundo. En los capítulos 2-4 el autor presenta un concepto de 
Dios, que Diogneto podría admitir perfectamente. Luego, en respuesta 
a la primera cuestión afirmará que los dioses paganos son obra de los 
hombres y, en consecuencia, no merecen ninguna adoración. En rela- 
ción al Dios de los judíos dirá que dan culto al Dios verdadero, pero lo 
hacen de una forma equivocada, con mentalidad supersticiosa y pres- 
cripciones ridículas. Los capítulos 5-6 muestran la conducta de los 
cristianos en la sociedad, destacando la paradoja que conlleva la vida 
cristiana, viviendo en el mundo, pero si ser del mundo. Los capítulos 
7-8 son una explicación de cómo el cristianismo concibe la omnipoten- 
cia de Dios y su acción creadora. Los capítulos 9-10 quieren ser una 
respuesta a la tercera cuestión planteada por Diogneto. En ellos justifi- 
ca la tardía aparición del Reino de Dios en la tierra para mostrar la ne- 
cesidad que tenía la humanidad de ser redimida, y hace, al final, una 
invitación a Diogneto para que acepte el mensaje cristiano. 


Conviene hacer notar con relación a los capítulos 11 y 12 que una 
eran cantidad de especialistas sostiene que son una añadidura posterior, 
obra de otro autor. Sin embargo, Andriessen, Marrou y Rizz1i los consi- 
deran auténticos. 


En resumen, cabe afirmar que nos encontramos ante un escrito un 
tanto singular, puesto que al lado de un planteamiento apologético se 
perfila también un intento de conversión individual de Diogneto, al 
proponerle en el capítulo 10 que abrace la fe cristiana. Con todo, hay 
que decir que es un escrito muy esclarecedor de la vida cristiana de fi- 
nales del siglo II o comienzos del III. Sírvanos de botón de muestra el 
siguiente pasaje de esta obra: 


«Los cristianos no se distinguen de los demás hombres ni por su tie- 
rra, ni por su lengua, ni por sus costumbres. En efecto, en ningún lugar 
establecen ciudades exclusivas suyas, ni usan lengua alguna extraña, ni 
viven un género de vida singular. La doctrina que les es propia no ha sido 
hallada gracias a la inteligencia y especulación de hombres curiosos, ni 
hacen profesión, como hacen algunos, de seguir una determinada opinión 
humana, sino que habitando en las ciudades griegas o bárbaras, según a 
cada uno le cupo en suerte, y siguiendo los usos de cada región en lo que 
se refiere al vestido y a la comida y a las demás cosas de la vida, se mues- 
tran viviendo un tenor de vida admirable y, por confesión de todos, ex- 
traordinario. Habitan en sus propias patrias, pero como extranjeros; parti- 
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cipan en todo como los ciudadanos, pero lo soportan todo como extranje- 
ros; toda tierra extraña les es patria y toda patria les es extraña. Se casan 
como todos y engendran hijos, pero no abandonan a los nacidos. Ponen 
mesa común, pero no lecho. Viven en la carne, pero no viven según la 
carne. Están sobre la tierra, pero su ciudadanía es la del cielo [...] 


Para decirlo con brevedad, lo que es el alma en el cuerpo, eso son 
los cristianos en el mundo. El alma está esparcida por todos los miem- 
bros del cuerpo, y los cristianos lo están por todas las ciudades del mun- 
do. El alma habita ciertamente en el cuerpo, pero no es del cuerpo, y los 
cristianos habitan también en el mundo, pero no son del mundo. El alma 
invisible está en la prisión del cuerpo visible, y los cristianos son conoci- 
dos como hombres que viven en el mundo, pero su religión permanece 
invisible. La carne aborrece y hace la guerra al alma, aun cuando ningún 
mal ha recibido de ella, sólo porque le impide entregarse a los placeres. 
El alma ama a la carne y a los miembros que la odian, y los cristianos 
aman también a los que les odian. El alma está aprisionada en el cuerpo, 
pero es la que mantiene la cohesión del cuerpo; y los cristianos están de- 
tenidos en el mundo como en una prisión, pero son los que mantienen la 
cohesión del mundo» (Diogn., V, 1-9; VI, 1-7). 


Ediciones y traducciones: CPG 1 1112; H. G. MEECHAM, The Epistle to 
Diognetus, Manchester 1949; K. BIHLMEYER, Die apostolischen Váter, Túbin- 
gen 1956, pp. 141-149; SC 39; J. J. THIERRY, The Epistle to Diognetus, Leiden 
1964; K. WENGST, Schhriften des Urchristentum, 2, Darmstadt 1984, pp. 281 - 
348; BAC 65; CC 41. 


Estudios. E. MOLLAND, Die Literatur und dogmengeschichtliche Stellung 
des Diognetbriefes, ZNW 33 (1934) 289-312; M. G. Mara, Osservazioni su- 
1l'Ad Diognetum, SMSR 35 (1964) 267-279; S. PÉTREMENT, Valentin est-il 
l'auteur de l'épitre a Diognete?, RHPRhR 46 (1966) 34-62; W. ELTESTER, Das 
Mysterium des Christentums. Anmerkungen zum Diognetbrief, ZNW 61 
(1970) 278-293; C. M. NIELSEN, The Epistle to Diognetus: lis Date and Rela- 
tionship to Marcion, ATKNR 52 (1970) 77-91; A. L. TownsLEY, Notes for an 
Interpretation of the «Epistle to Diognetus», RSC 24 (1976) 5-20; A. LiNDE- 
MANN, «Paulinische Theologie im Brief an Diognet», en A. M. RITTER (ed.), 
Kerygma und Logos, FS C. Andresen, Góttingen 1979, pp. 337-350; R. G. 
TANNER, The Epistle to Diognetus and Contemporary Greek Thought, StPatr 
15 (1984) 495-508; TH. BAUMEISTER, Zur Datierung der Schrift an Diognet, 
VigChr 42 (1988) 105-111; M. R1ZZ1, La questione dell 'unita dell'«Ad Diog- 
netum», Milano 1989; K. SCHNEIDER, Die Stellung der Juden und der Chris- 
ten in der Welt nach dem Diognetbrief, JAC 42 (1999) 20-41; H. Lona, El 
discurso a Diogneto. Estado de la cuestión, Proyecto 13 (2001) 5-51; L. 
MEULENBERG, «The Epistle to Diognetus: An Open Dialogue», en P. J. A. Nis- 
SEN-F, WiJSEN (eds.), «Mission ls a Must»: Intercultural Theology and the 
Mission of the Church, Church and Theology in Context 40, Amsterdam 
2002, pp. 13-24, 
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LITERATURA MARTIRIAL 


I. CONTEXTO HISTÓRICO 


Las persecuciones contra el cristianismo, durante los primeros si- 
elos, generaron —entre otras reacciones— una interesante literatura mar- 
tirial, que representa una fuente de primera mano para conocer el des- 
arrollo de tales acontecimientos. Como ya hemos analizado en el 
capítulo Í la política imperial en relación con el cristianismo, remiti- 
mos al lector a esas páginas anteriores. 


Significado literario. Los relatos martiriales representan un ele- 
mento importante en la elaboración de unos paradigmas de vida cristia- 
na, que impregnarán la espiritualidad cristiana de los primeros siglos. 


Pero, además de un explicable interés edificante, los escritos mar- 
tiriales tendrán un creciente interés litúrgico. Basta pensar en los ani- 
versarios de algunos mártires más destacados, como sucede con el 
Martirio de Policarpo, según hemos podido constatar más arriba. 


El género literario Acta Martyrum se inspira en la tradición marti- 
rial judía y no en precedentes paganos. 


Una clasificación de las distintas Actas que se puede considerar 
como clásica es la que hizo Bardenhewer, distinguiendo: 1) las Actas 
que son simples copías del proceso judicial, 2) las Actas que son una 
narración de un testigo, y 3) las leyendas. También se suele traer a cola- 
ción la clasificación de Delehaye: 1) las que reflejan los protocolos ju- 
diciales; 2) narraciones basadas en relatos de testigos oculares o de los 
mismos mártires; 3) escritos reelaborados que toman su argumento de 
otros clasificados en las dos categorías anteriores; 4) passiones, que son 
novelas históricas con cierto fundamento en la realidad histórica; 5) re- 
latos de pura invención literaria; 6) falsificaciones fraudulentas. 


127 


PATROLOGÍA 


Ediciones y traducciones: R. KNOFF-G. KRÚGER-G, RUHBACH, Ausge- 
wiihlte Mártyrerakten, Tiibingen *1965; H. A. MUSURILLO, The Acts of the 
Christian Martyrs, Oxford 1972; C. ALLEGRO, Atti dei Martiri, 1-1, Roma 
1974; LSP 45-46; FuP 1; CC 25; BAC 75. 


Estudios: O. BARDENHEWER, Geschichte der altkirchlichen Literatur, 2, 
Freiburg 1. Br. 1914, pp. 664-697; H. DELEHAYE, Les Passions des martyrs et 
les genres littéraires, Bruxelles 1921; Ib., Les Légendes Hagiographiques, 
SHG 18a, Bruxelles 1955; G. LANATA, Gli atti dei martiri come documenti 
processuali, Milano 1973; A. FERNÁNDEZ, La Escatología en las Actas de los 
primeros mártires cristianos, ScrTh 9 (1977) 797-884; V. SAXER, Bible et ha- 
glographie. Textes et thémes bibliques dans les Actes des martyrs authentiques 
des premiers siécles, Paris 1985; R. CaciTTL, Grande Sabato. Il contesto pas- 
quale quartodecimano nella formazione della teología del martirio, SPMed 
19, Milano 1994; CH. BUTTERWECK, «Martyriumssehnsucht» in der AltenKir- 
che? Studien zur Darstellung und Deutung Friihchristlicher Martyren, BHTh 
87, Túbingen 1995; A. G. HammMan, El martirio en la Antiguedad cristiana, 
trad. esp., Bilbao 1998; M. MARITANO, «Cristo negli “Atti dei Martiri”», en $. 
FRIGATO (ed.), «Í Lui ci ha scelti» (Ef 1, 4), Homenaje a G. Gozzelino, BSRel 
166, Roma 2001, pp. 303-333; M, SorD1, La svolta del HH sec. D.C. e la nasci- 
ta del concetto ecclesiale di 'martire”, Aevum 77 (2003) 27-33. 


II. ACTA MARTYRUM 
1. Eas Actas de $. Justino y sus compañeros 


Las Acta lustini contienen la narración de un proceso martirial en 
el que fueron juzgados y condenados el apologista S. Justino y otros 
cinco hombres y una mujer, que, sin duda, debían ser discípulos suyos. 
El proceso se desarrolla ante el prefecto de Roma Q. Junio Rústico, en 
el año 165, durante el reinado del emperador Marco Aurelio. De estas 
Actas conocemos (A, B, y C). De ellas, la más breve (A) se puede con- 
siderar la más próxima al original. Esta recensión nos ofrece el esque- 
ma de un protocolo procesal, que comienza con la indicación de la fe- 
cha y los nombres de los procesados y concluye con la noticia de su 
ejecución. Para dar una idea del interrogatorio, reproducimos un frag- 
mento de la recensión A: 


«Una vez introducidos, el prefecto dijo a Justino: “¿Qué vida lle- 
vas?”. Justino respondió: “Una vida intachable e irreprochable para cual.- 
quier hombre”. El prefecto Rústico dijo: “¿Qué doctrina sigues?”. Justino 
respondió: “Traté de aprender todas las doctrinas; pero me he comprome- 
tido con las verdaderas doctrinas de los cristianos, aunque no agradan a 
los que tienen opiniones equivocadas”. Rústico dijo: “¿Son, pues, ésas las 
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doctrinas que te agradan”. Justino respondió: “Sí, pues me adhiero a ellas 
con firmeza”. El prefecto Rústico dijo: “¿Cuál es esa certeza?”. Justino 
respondió: “Que damos culto al Dios de los cristianos, el único que consi- 
deramos ser desde el comienzo de todo el artífice de la creación del mun- 
do entero; y al Hijo de Dios, Jesucristo, que fue anunciado de antemano 
por los profetas, que había de acercarse al género humano como heraldo 
de salvación y maestro de buenas doctrinas?» (Acta lustini, 2, 1-5). 


Ediciones y traducciones: A. HILHORST, «Acta lustini», en A. A. R. BAs- 
TIAENSEN Y OTROS, Átti e passioni det martiri, Milano 1987, pp. 47-57; 391- 
396; CC 25; BAC 75, 

Estudios: G. LAZZATI, Gli atti di S. Giustino martire, Aevum 27 (1953) 
473-497; R. FREUDENBERGER, «Die Acta lustini als historisches Dokument», 
en K. BEYSCHLAG-G. MARON-E, WoOLFF (eds.), The Acts of Justin Martyr. A 
Form-Critical Study, SecCen 3 (1983) 129-157. 


2. La Pasión de los mártires escilitanos 


La Passio sanctorum scillitanorum es el documento latino ecle- 
siástico más antiguo llegado hasta nosotros. Está datado el 17 de julio 
del año 180. Menciona por primera vez una edición latina de la Biblia. 
No se conoce la localización de Scillium, pero cabe pensar que debía 
de estar situado en el norte de África. Contiene las actas procesales del 
juicio contra unos cristianos de Numidia. Se citan por sus nombres a 
dos de ellos, Esperato y Saturnino, que actúan como portavoces en los 
interrogatorios. En uno de los párrafos finales se habla de siete hom- 
bres y cinco mujeres entre los cristianos martirizados, pero no está cla- 
ro cuál es el número exacto, dado que en el párrafo primero sólo figu- 
ran sets. A pesar de los intentos realizados no se ha podido llegar a una 
solución satisfactoria. Una muestra de este proceso martirial es la que 
ofrecemos a continuación: 


«El procónsul Saturnino dijo: “¿Qué lleváis en vuestra bolsa?”. Espe- 
rato respondió: “Libros y cartas de un hombre justo llamado Pablo [...]?. 


El procónsul Saturnino leyó su sentencia de una tablilla: “Esperato, 
Narchalo, Citino, Donata Vestia, Segunda y los demás confesos de vivir 
por el rito cristiano, ya que les ha sido ofrecida la facultad de volver a la 
costumbre romana y se han empeñado en su obstinación, que mueran a 
espada”. Esperato dijo: “Damos gracias a Dios”. Narchalo dijo: “Hoy so- 
mos mártires del cielo. Gracias a Dios» (Passio sanct. scill., 12. 14-15). 


Ediciones y traducciones: H. MUSURILLO, The Acts of the Christian 
Martyrs, Oxford 1972, pp. 86-89; G. CHIARINI, «Acta martyrum Scillitano- 
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rum», en Á. A. A. BASTIAENSEN, Á1ti e passioni, Milano 1987, pp. 96-105; 
405-411; CC 25; BAC 75, 


Estudios: F. CORSARO, Note sueli «Acta Martyrum Scillitanorum», NDid 
6 (1956) 5-51; H. KarPp, Die Zahl der Scilitanischen Mártyr, VigChr 15 
(1961) 165-172; H. A. GARTNER, Die «Acta Scillitanorum» im literarischer 
Interpretation, WSt 102 (1989) 140-167. 


3. Las Actas de S. Cipriano 


Las Actas proconsulares de Cipriano constan de dos partes o docu- 
mentos distintos. La primera parte recoge el interrogatorio que el pro- 
cónsul Aspasio Paterno hace en el año 257 a Cipriano de Cartago, en 
aplicación de un edicto persecutorio del emperador Valeriano de ese 
mismo año. La sentencia dada le impone la pena de destierro a una ciu- 
dad del norte de África, no muy lejos de Cartago. 


Un segundo edicto de Valeriano del año 258, ordenando la ejecu- 
ción de los obispos, presbíteros y diáconos, hace que Cipriano vuelva 
del destierro y se le incoe un nuevo proceso ante el procónsul Galerio 
Máximo. Ante la negativa de Cipriano de sacrificar a los dioses roma- 
nos se le condena a muerte. El autor de este relato termina narrando la 
secuencia última de su martirio: 


«El procónsul dijo: “Los muy sagrados emperadores te han manda- 
do cumplir con los ritos”. El obispo Cipriano dijo: “No lo haré”. El pro- 
cónsul Valerio Máximo dijo: *¡Piénsalo bien!”. El obispo Cipriano res- 
pondió: “Haz lo que te ha sido mandado. En cuestión tan justa no hace 
falta deliberación [...]. 


Y así se despojó de la dalmática, que entregó a los diáconos. Se 
puso firme y esperó al verdugo. Al llegar el verdugo encargó a los suyos 
que le diesen 25 monedas de oro. Mientras, los hermanos extendían ante 
él muchos lienzos y pañuelos. Así Cipriano se vendó los ojos con su pro- 
pia mano; pero al no poder atarse él mismo con las puntas del pañuelo, lo 
ataron el presbítero Juliano y el subdiácono Juliano. Así padeció Cipria- 
no y su cuerpo fue expuesto en la proximidad, para curiosidad de los pa- 
ganos; pero, por la noche, fue sacado de allí y, acompañado por un gran 
cortejo que llevaba cirios y antorchas, fue conducido entre oraciones con 
gran triunfo al cementerio de Macrobio Candidiano, el procurador (que 
queda en la via Mappalia junto a las piscinas) y allí fue enterrado» (Acta 
Cypr, 3, 4-5; 4, 3-6). 


Ediciones y traducciones: CSEL 3, 3; R. KNOPF-G. KRÚUGER-G. RUHBACH, 


Ausgewáhlte Martyrerakten, Tibingen *1965, pp. 62-64; H. MUSURILLO, The 
Acts of the Christian Martyrs, Oxford 1972, pp. 168-175; CC 25; BAC 75. 
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Estudios: R. REITZENSTEIN, Die Nachrichten iúiber den Tod Cypriani, 
SHAW.PH, Heildelberg 1913; H. MONTGOMERY, Saint Cyprian's Postponed 
Martyrdom. A Study of Motives, SO 63 (1088) 123-132; CH. BOBERTZ, An 
Analysis of «Vita Cypriani» 3, 6-10 and the Attribution of «Ad Quirinum» to 
Cyprian of Carthage, VigChr 46 (1992) 112-128; T. BAUMEISTER, Der heilige 
Bischof. Uberlegungen zur «Vita Cypriani», en StPatr 18, 3, pp. 275-282; A. 
BRENT, Cyprian's Reconstruction of the Martyr Tradition, JEH 53 (2002) 241- 
268. 


111. MARTYRIA O PASSIONES 
l. Carta de las comunidades de Vienne y de Lyon 


Se nos ha conservado esta carta dirigida a los «hermanos de Asia y 
de Frigia» en la Historia Eclesiástica de Eusebio (V, 1, 3- 2, 8). Por 
ella conocemos la persecución que sufrieron estas comunidades galas 
en el año 177 Ó 178, incluso algún estudioso considera que debió de te- 
ner lugar entre los primeros días de abril de 177 y el 3 de agosto del 
mismo año. 


En el comienzo de la carta se informa sobre la prohibición general 
de hacer reuniones, y el dato no hay que perderlo de vista porque supo- 
nía una motivación suficiente para el inicio de la persecución. También 
figura la acusación de ateísmo y de omitir la adoración a los dioses. El 
autor del relato interpreta el martirio como una lucha contra el demo- 
nio, tema que se reiterará, con frecuencia, en muchas passiones. Llama 
también la atención que se mencione la apostasía de algunos miembros 
de la comunidad lionesa. 


Se narran los martirios de algunas personas especialmente cualifi- 
cadas. Entre ellas se consigna el de Potino, obispo de Lyon, de 90 años, 
que además estaba muy enfermo; el de Santo, diácono de Vienne; el de 
Alejandro, que era médico; el de Maturo, aunque neófito mostró la for- 
taleza de su fe; Póntico, un muchacho adolescente, y Blandina, una es- 
clava frágil y delicada. 


La carta termina con unas indicaciones sobre el fin de la persecu- 
ción, señalando la razón por la que los supervivientes no quieren ser 
llamados «mártires», porque este título sólo es dado a quienes han 
muerto por Cristo. Prefieren ser llamados confessores, denominación 
que, en años posteriores, se extenderá entre las comunidades cristianas. 


En relación con Blandina, una de las mártires, transcribimos el si- 
guiente fragmento: 
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«La bienaventurada Blandina, la última de todos, cual generosa ma- 
dre que ha animado a sus hijos y los ha enviado por delante victoriosa- 
mente al rey, recorrió por sí misma todos los combates de sus hijos y se 
apresuraba a seguirlos, jubilosa y exultante ante su próxima partida, 
como si estuviera convidada a un banquete de bodas y no condenada a 
las fieras, tras el fuego, fue, finalmente, encerrada en una red y arrojada 
ante un toro bravo, que la lanzó varias veces a lo alto. Mas ella no se 
daba cuenta de nada de lo que ocurría, por su esperanza y aun anticipo de 
los bienes de la fe, absorta en íntima conversación con Cristo. También 
ésta fue al fin degollada. Los mismos paganos reconocían que jamás ha- 
bían conocido una mujer que hubiera soportado tantos y tan grandes su- 
plicios» (HE, V, 1, 58). 


Ediciones y traducciones: R. KNOPF-G. KRUGER-G. RUHBACH, Ausge- 
wáhlte Martyrerakten, Túbingen *1965, pp. 18-28; H. MUSURILLO, The Acts of 
the Christian Martyrs, Oxford 1972, pp. 60-85; CC 25; BAC 75. 

Estudios: A. CHAGNY, Les martyrs de Lyon de 177, Lyon 1936; J. COLIN, 
L"Empire des Antonins et les martyrs gaulois de 177, Ant. 10, Bonn 1964; A. 
AUDIN, Les martyrs de 177, CH 11 (1966) 343-367; ID., Les martyrs de Lyon 
(177), Colloque international du CNRS, Lyon 20-23 septembre 1977, Paris 
1978; CH. SAUMAGNE-M. MESLIN, De la légalité du Procées de Lyon de l'an- 
née 177, ANRW 11 23. 1, Berlin 1979, pp. 316-339; W. A. LOHrR, «Der Brief 
der Gemeinden von Lyon und Vienne (Eusebius h. e. V, 1-2[4]», en D. PAPAN- 
DREOU Y OTROS (eds.), Oecumenica et Patristica. ES. Schneemelcher, Stutt- 
gart-Berlin-Koeln 1989, pp. 135-149, 


2. La Pasión de Perpetua y Felicidad 


Ya de entrada hay que subrayar que esta passio no es una simple 
narración de un martirio, sino que en ella encontramos elementos apo- 
calípticos, que nos recuerdan al Pastor de Hermas y al Apocalipsis de 
Pedro. También conviene tener presente que nos hallamos ante una de 
las joyas más preciadas de la literatura martirial, que va a ser tomada 
como modelo de otros escritos posteriores sobre el martirio. En tiem- 
pos de $. Agustín gozaba este escrito de tal prestigio, que el obispo de 
Hipona hubo de advertir a sus oyentes que no debían ponerlo al mismo 
nivel de las Sagradas Escrituras (De anima, L, 10, 12). 


En este relato se cuenta el martirio de tres catecúmenos, Sáturo, 
Saturnino y Revocato, y de dos mujeres jóvenes, Vibia Perpetua, de 
veintidós años, de noble familia, y de su esclava Felicidad, catecúme- 
na, que estaba embarazada y que daría a luz a una niña, poco antes de 
su muerte en la arena del anfiteatro. Sufrieron el martirio en Cartago, el 
7 de marzo de 202, 
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Se desconoce al autor de la passio, pero por la utilización de un lé- 
XICO, próximo al montanismo, y por otros indicios, se ha supuesto que 
el autor podría ser Tertuliano o una persona relacionada con el entorno 
de este movimiento rigorista. 


Por lo que se refiere al contenido, son especialmente significativas 
las visiones que tiene Perpetua durante su encarcelamiento: la de una 
escalera que subía hasta el cielo, la de su hermano Dinócrates y la de la 
lucha contra el dragón. Las visiones de Sáturo relatan el encuentro de 
este mártir con otros cristianos mártires que habían testimoniado su fe 
en tiempos pasados. Un especial dramatismo se advierte en el episodio 
del padre de Perpetua, intentando librarla de la muerte: 


«De allí a unos días se corrió el rumor de que íbamos a ser interro- 
gados. Vino también de la ciudad mi padre, consumido de pena, y se 
acercó a mí con ánimo de derribarme, y me dijo: “Compadécete, hija 
mía, de mis canas; compadécete de tu padre, si es que merezco ser llama- 
do por ti con el nombre de padre. Si con estas manos te he llevado hasta 
esa flor de tu edad, si te he preferido a todos tus hermanos, no me entre- 
gues al oprobio de los hombres. Mira a tus hermanos; mira a tu madre y 
a tu tía materna; mira a tu hijito, que no ha de poder sobrevivirte. Depón 
tus ánimos, no nos aniquiles a todos, pues ninguno de nosotros podrá ha- 
blar libremente si a ti te pasa algo”. Así hablaba como padre, llevado de 
su piedad, a la par que me besaba las manos y se arrojaba a mis pies y me 
lHamaba, entre lágrimas, no ya su hija, sino su señora. Y yo estaba transl- 
da de dolor por el caso de mi padre, pues era el único en toda mi familia 
que no había de alegrarse con mi martirio. Y traté de animarle diciéndo- 
le: “Allá en el estrado sucederá lo que Dios quisiere; pero has de saber 
que no estamos puestos en nuestro poder, sino en el de Dios”. Y se retiró 
de mi lado sumido en la tristeza. Otro día, mientras estábamos comiendo, 
se nos arrebató súbitamente para ser interrogados, y llegamos al foro o 
plaza pública. Inmediatamente se corrió la voz por los alrededores de la 
plaza, y se congregó una muchedumbre inmensa. Subimos al estrado. In- 
terrogados todos los demás, confesaron su fe» (Pas. Perp. et Fel., 4-6). 


Ediciones y traducciones: J. A. ROBINSON, The Passion of S. Perpetua. 
The Scillitan Martyrdom, TSt 2, Cambridge 1891; R. KnoPF-G. KRÚGER-G. 
RUHBACH, Ausgewáhlte Martyrerakten, Túbingen *1965, pp. 35-44; H. Musu- 
RILLO, The Acts of the Christian Martyrs, Oxford 1972, pp.106-131; CC 25; 
BAC 75. 


Estudios: E. CORSINI, «Proposte per una lettura della Passio Perpetuae», 
en Forma Futuri (Studi in onore del Cardinale M. Pellegrino), Torino 1975, 
pp. 481-541; R. BRAUN, Nouvelles observations linguistiques sur le rédacteur 
de la Passio Perpetuae, VigChr 33 (1979) 105-177; L. F. PIZZOLATO, Note alla 
Passio Perpetuae et Felicitatis, VigChr 34 (1980) 105-119; M. A. Rosst, «The 
Passion of St. Perpetua: Everywoman of Late Antiquity», en R. C. SmITH-J. 
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LOUNIBOS (eds.), Pagan and Christian Anxiety: A Response to E. R. Dodds, 
Lanham 1984, pp. 33-86; A. PETTERSEN, Perpetua, Prisioner of Conscience, 
VigChr 41 (1987) 139-153; J. Amat, L'authenticité des songes de la passion 
de Perpétue et de Félicité, Aug. 29 (1989) 177-191; J. W. HaLPORN, Literary 
History and Generic Expectations in the Passio and Acta Perpetuae, VigChr 
45 (1991) 223-241; B. D. SHAw, The Passion of Perpetua, PaP 139 (1993) 3- 
45; J, E. SALISBURY, Perpetua's Passion. The Death and Memory of a Young 
Roman Woman, New York-Louvain 1997; K. B. STEINHAUSER, Lectura agus- 
tiniana de la Pasión de las santas Perpetua y Felicidad, Augustinus 44 
(1999) 263-269; J. N. BREMMER, The Passion of Perpetua and the Develop- 
ment of Early Christian Afterlife, NYhT 54 (2000) 97-111; lo., «Perpetua and 
Her Diary: Authenticity, Family and Visions», en W. AMELING (ed.), Mártyrer 
und Mártyrerakien, (Altertumswissenschaftliches Kolloquium. Interdiszipli- 
náre Studien zur Antike und zu ihren Nachleben, 6), Wiesbaden 2002, pp. 77- 
120. 


IV. LEYENDAS 


Las llamadas leyendas hagiográficas representan el tercer apartado 
de las Actas martiriales. Tienen de común el carecer de la autenticidad 
de las anteriores, sin embargo, también cuentan con un valor que no se 
puede despreciar. Hay que considerar, además, que los excesos litera- 
rios que se encuentran en algunas de ellas no son un argumento válido 
para negar la existencia de esos martirios. Máxime si existe una tradi- 
ción cultual que avala su existencia. 


A este grupo pertenecen las actas de los mártires: Santa Inés, San- 
ta Cecilia, Santa Felicidad y sus siete hijos, S. Hipólito, S. Lorenzo, $. 
Sixto, S. Sebastián, Santos Juan y Pablo, Santos Cosme y Damián, el 
Martyrium $. Clementis, el Martyrium S. Igenatii, etcétera. 


Ediciones y traducciones: H. MUSURILLO, The Acts of the Christian 
Martyrs, Oxtord 1972; A. A. R. BASTIAENSEN Y OTROS, Átffi e passioni dei 
martiri, Milano 1987; CC 25; BAC 75. 


Estudios: H. DELEHAYE, Les léyendes hagiographiques, Bruxelles 1955; 
G. LAzZATI1, Gli sviluppi della letteratura sui martiri nei primi quattro secoli, 
Torino 1956; B. KÓTTING, Vielverehrte Heilige. Traditionen, Legenden, Bil- 
der, Múnster 1985; A. FRANQUESA, Testimonios litúrgicos en las Actas de los 
mártires, Phase 26 (1986) 247-260; A. G. HAMMAN, El martirio en la Anti- 
gúedad cristiana, trad. esp., Bilbao 1998; T. BAUMEISTER, «Die koptischen 
Martyrerlegenden», en W. ÁMELING (ed.), Mártyrer und Mártyrerakten (Alter- 
tumswissenschaftliches Kolloquium. Interdisziplináre Studien zur Antike und 
zu ihrem Nachleben, 6), Wiesbaden 2002, pp. 121-135. 
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V, ESPIRITUALIDAD MARTIRIAL 


En una primera aproximación, el martirio tiene una dimensión es- 
piritual de gran calado ascético, aunque se nos presente como el coro- 
namiento de una vida auténticamente cristiana. Para la comunidad cris- 
tiana de los primeros tiempos el martirio es un momento de tentación, 
de prueba, de combate contra el diablo. El sentido agonístico del mar- 
tirio se reflejará abundantemente en la literatura martirial. Un ejemplo 
paradigmático nos lo ofrece la Pasión de Perpetua y Felicidad, que na- 
rra la visión de un combate de pugilato que tuvo Perpetua antes de su 
martirio. Perpetua se vio transformada, de repente, en un púgil varón 
que luchaba contra el diablo, representado por un egipcio de fea cata- 
dura, y a quien vencía después de un prolongado combate. Al desper- 
tarse dirá Perpetua: «Y entendí que mi combate no había de ser tanto 
contra las fieras, cuanto contra el diablo; pero estaba segura que la vic- 
toria estaba de mi parte» (Pas. Perp. et Fel., 10). 


La extremada dificultad de esta prueba hará que la Iglesia proyec- 
te en favor de los mártires especiales cuidados, como visitas a los en- 
carcelados, celebraciones eucarísticas en las mismas prisiones, etc. In- 
cluso aparecerá toda una literatura de consolación y exhortación al 
martirio con el ánimo de fortalecer a los cristianos que se encontraban 
en tal situación. 


La espiritualidad de los mártires tiene un acentuado carácter cris- 
tológico. Sin ánimo de exagerar se puede afirmar que el martirio es el 
supremo testimonio del seguimiento de Cristo. El mártir sigue e imita 
a Cristo no sólo en los aspectos de la vida ordinaria, sino especialmen- 
te en la inmolación al igual que hizo el Señor. Es decir, se trata de un 
cristiano que sigue la enseñanza y la doctrina del Maestro, también en 
la muerte. Esta afirmación podemos constatarla en las Cartas de Igna- 
cio de Antioquía. Oigamos sus propias palabras: 


«Pues si ahora estoy encadenado a causa del Nombre, todavía no he 
alcanzado la perfección en Jesucristo. Ahora, en efecto, comienzo a ser 
discípulo y os hablo como a condiscípulos (E£f., 3, 1). 

Perdonadme. Yo sé lo que me conviene. Ahora comienzo a ser discí- 
pulo que nada visible ni invisible me envidie para que alcance a Jesucris- 
to» (Rom., 5, 3). 


Como se puede ver fácilmente, el «ahora comienzo a ser discípu- 
lo» se está refiriendo a su viaje a Roma, camino del martirio. Añade, 
además del seguimiento, la imitación de Cristo, por eso, en la citada 
Epístola a los Romanos dirá expresamente: «Dejadme ser imitador de 
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la pasión de mi Dios» (Rom., 3, 2). Todo ello, le va a procurar una 
transformación interior, que le llevará a ser, alter Christus, un verdade- 
ro cristiano: 


«Para mí pedid únicamente fuerza, interna y externa, para que no 
sólo hable, sino que también quiera, para que no solamente me llame 
cristiano, sino que también me muestre así. Pues si me muestro tal, pue- 
do ser también llamado y, entonces, ser fiel cuando no me manifieste al 
mundo» (Rom., 3, 2). 


Con gran perspicacia, en los relatos martiriales, se pone un espe- 
cial énfasis en señalar aspectos de convergencia de la pasión del mártir 
con la pasión del Señor. Esta intencionalidad se nos muestra claramen- 
te en el Martyrium Polycarpi. El autor de este escrito va señalando al 
lector los paralelismos que se dan entre la pasión del Señor y el marti- 
rio de Policarpo (la traición de Policarpo, el nombre de Herodes con el 
que se denomina al jefe de policia, quemado en forma de cruz...): 


«Casi todos los acontecimientos anteriores sucedieron para que el 
Señor nos mostrase, de nuevo, el martirio evangélico. Pues esperó a ser 
entregado, como el Señor, para que también nosotros seamos imitadores 
suyos, mirando no sólo a nuestro propio interés, sino también al del pró- 
jimo» (Mart. Poly., 1, 1). 


Otro aspecto cristológico es la presencia especial de Cristo entre 
los mártires durante los tormentos. La identificación del mártir con 
Cristo es tan fuerte que la comunidad cristiana de los primeros siglos 
entendía que el mártir no sólo era ayudado a soportar los tormentos por 
el Señor, sino que el mismo Cristo sustituía al mártir en esos momen- 
tos. Así lo declara la Pasión de Perpetua y Felicidad: 


«Terminada la oración, le sobrevinieron inmediatamente a Felicidad 
los dolores del parto. Y como ella sintiera el dolor, según puede suponer- 
se, de la dificultad de un parto trabajoso de octavo mes, díjole uno de los 
oficiales de la prisión: “Tú que así te quejas ahora, ¿qué harás cuando 
seas arrojada a las fieras, que despreciaste cuando no quisiste sacrifi- 
car?”. Y ella respondió: “Ahora soy yo la que padezco lo que padezco; 
más allí habrá otro en mí, que padecerá por mí, pues también yo he de 
padecer por Él» (Pas. Perp. et Fel., 15). 


Las fuentes martiriales ofrecen también una dimensión litúrgica, 
que no conviene perder de vista. Este aspecto tiene una gran riqueza 
expresiva en la celebración de la eucaristía. Entre otras razones por lo 
que supone de hacer presente el sacrificio del Calvario. En algún caso 
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la oración de los mártires cobra un hondo sentido eucarístico, como su- 
cede con la oración de Policarpo de Esmirna (Mart. Poly., 14, 1-3). 


Por otra parte, es bien conocida la concepción del martirio como 
«Bautismo de sangre». Y este hecho hay que interpretarlo en clave li- 
túrgica-sacramental. Para las primeras generaciones cristianas el marti- 
rio es un bautismo, a partir del cual ya no se peca más y se une inme- 
diatamente a Cristo (Pas. Perp. et Fel., 21). Podríamos afirmar que si 
la espiritualidad cristiana es eminentemente bautismal, con el martirio 
recibe la máxima expresión de haber alcanzado el ápice de la vida cris- 
tiana, sobre todo, por haber llegado, de forma inmediata a la unión con 
Cristo. Esto es lo que lleva a los cristianos de habla griega a calificar el 
bautismo como teleíosis, perfección, según nos atestigua Clemente de 
Alejandría: «Nosotros llamamos al martirio teleíosis no porque el 
hombre llegue al final (télos) de su vida, sino porque cumple una obra 
de amor perfecto (Téleion)» (Strom., TV, 14, 3). 


Leyendo la carta Ad Romanos de Ignacio de Antioquía se puede 
apreciar hasta qué punto el mártir se encuentra inmerso en un estadio 
de vida mística, que intenta manifestar con un bello lenguaje metafóri- 
co, cuando escribe: 


«Os ruego que no tengáis para mí una benevolencia inoportuna. De- 
jadme ser pasto de las fieras por medio de las cuales podré alcanzar a 
Dios. Soy trigo de Dios y soy molido por los dientes de las fieras para 
mostrarme como pan puro de Cristo» (Rom., 4, 1). 


O si preferimos esta otra página, digna de la mejor vivencia místi- 
ca: «Mi amor está crucificado y en mí no hay fuego que ame la mate- 
ria. Pero un agua viva habla dentro de mí y en lo íntimo me dice: “Ven, 
al Padre'» (Rom., 7, 2). 


En algunas ocasiones, la atmósfera que respiran los mártires es 
pródiga en situaciones un tanto extraordinarias, como revelaciones, vi- 
siones, milagros, etc., que en ciertos casos —como sucede con las le- 
yendas martiriales— habrá que recibir con una actitud crítica, pero que 
en otros tienen visos de autenticidad. En este último sentido hay que 
contar las visiones ya mencionadas, que aparecen en la Pasión de Per- 
petua y Felicidad. 


Estudios: G. JOUASSARD, Le róle des chrétiens comme intercesseurs au- 
pres de Dieu dans la chrétienté lyonnaise au second siecle, RSR 30 (1956) 
217-229; M. PELLEGRINO, La spiritualitá del martirio. Il martire e Cristo. To- 
rino 1957; Íb., L'imitation du Christ dans les Actes des martyrs, VS 38 (1958) 
38-54; P. F. BEATRICE, «Martirio e Ascesi nel Sermone pseudo-ciprianeo De 
centesima, sexagesima tricesima», en L. F. PIZZOLATO (ed.), Paradoxos Poli- 
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teia. Studi in onore de G. Lazzati, Milano 1979, pp. 3-25; V. SAXER, Morts, 
martyrs, relique en Afrique chrétienne aux premiers siécles, Paris 1980; M. 
SPANNEUT, «Patience et martyre chez les Péres de 1'Eglise», en E. ROMERO 
POSE (ed.), Pleroma. Miscelánea A. Orbe $. J., Santiago de Compostela 1990, 
pp. 545-560; M. DIEGO SÁNCHEZ, Historia de la espiritualidad patrística, Ma- 
drid 1992, pp. 49-67; D. RAmOsS-Lissón, La conversion personelle dans la lit- 
térature des martys dans l'antiquité chrétienne (1-1H siécles), StPatr 29 
(1997) 101-108; L. BoUYER-L. DATTRINO, La spiritualitáa dei Padri (11-V se- 
colo), Bologna ?1998, pp. 39-74; D. BOYARIN, Daying for God: Martyrdom 
and the Making of Christianity and Judaism, Stanford CA 1999; D. KRUEGER, 
Hagiography as an Ascetic Practice in the Early Christian East, JR 79 (1999) 
216-232. 
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CAPÍTULO VI 


LITERATURA HETERODOXA. 
LA REACCIÓN CRISTIANA ANTIHERÉTICA 


I. CORRIENTES HERÉTICAS 


El siglo Ill va a marcar un importante esfuerzo clarificador de tipo 
doctrinal entre lo que se entiende por verdadero legado de la predica- 
ción apostólica y las corrientes de pensamiento que se apartan de ese 
legado. Estas últimas recibirán el nombre de herejías (hátresis), pala- 
bra que significa «separación», por no aceptarse el verdadero valor de 
la doctrina recibida. En la Iglesia primitiva hay que reconocer la difi- 
cultad de establecer unos criterios de clarificación doctrinal, entre otras 
cosas, porque éstos van a Ir surgiendo precisamente en la confronta- 
ción que sostendrá la Gran Iglesia frente a los grupos formados por los 
sectarios heterodoxos. 


Aunque sea simplificar un poco la realidad histórica, podríamos 
establecer como unos grandes referentes de la ortodoxia, o si se prefte- 
re, señalar las grandes líneas de valoración que separan la ortodoxia de 
heterodoxia. En este sentido cabe recurrir, en primer lugar, a la regula 
fidei, es decir, el conjunto de verdades, que, basado en la Sagrada Es- 
critura, ha sido recibido por Tradición en la Iglesia. En segundo lugar, 
hay que subrayar el valor de la comunión de las iglesias miembros con 
la Iglesia de Roma, aunque admitamos que todavía en esta época no se 
ha desarrollado una teología clarificadora del primado romano. 


Vamos a fijar nuestra atención en los principales movimientos he- 
terodoxos de los siglos II-III: el gnosticismo, el monarquianismo y el 
montanismo. De otros anteriores, como los docetas, dada su escasa in- 
cidencia, ya nos hemos ocupado de ellos al tratar de algunos Padres en 
concreto. 


Estudios: J. BROSCH, Das Wesen der Hiiresie, GFTP 2, Bonn 1936; H. E. 
W. TURNER, The Patter of Christian Truth. A Study in the Relations between 
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Orthodoxy and Heresy in the Early Church, London 1954; W. BAUER, Recht- 
glatibigkeit und Ketzerei im dltesten Christentum, Tibingen ?1964; A. Le 
BOULLUEC, La notion d 'héresie dans la littérature grecque lle-IIle siecles, Pa- 
ris 1985; R. M. GRANT, Heresy and Criticism. The Search for Authenticity in 
Early Christian Literature, Louisville-New York 1993; M. SIMONETTI, Orto- 
dossia ed eresia tra l e H secolo, Messina 1994; K. LUDEMANN, Ketzer. Die 
andere Seite des friihen Christentum, Stuttgart 1995, 


1. Gnosticismo 


Uno de los movimientos heterodoxos más amenazadores contra el 
cristianismo naciente es, sin duda, el que conocemos bajo el nombre 
gnosticismo. Deriva este nombre del vocablo griego gnosis = conoci- 
miento, aunque resulte muy difícil precisar su contenido, por las va- 
riadas formas que adoptó, dentro del ambiente sincrético de los siglos 
I y IL. 


No entramos, de propósito, en el análisis del llamado gnosticismo 
precristiano. Ello no significa que no tengamos en cuenta influjos pa- 
ganos filosóficos y religiosos, y también judíos, que se harán presentes 
en el gnosticismo de cuño cristiano. 


Otro dato a considerar es el carácter sectario que distingue este 
movimiento. Se trata de grupos reducidos que se constituyen en torno 
a una persona. Este mismo hecho dificulta realizar una caracterización 
sintética de todo el movimiento. De todas formas, vamos a intentar se- 
ñalar los rasgos más significativos de los diferentes grupos gnósticos. 


Así, cabe destacar una característica inicial común de las diferen- 
tes sectas gnósticas: presentarse como un intento para dar una respues- 
ta a los grandes interrogantes que se plantea el hombre sobre su identi- 
dad, su origen y su destino. También advertimos en ese movimiento un 
deseo generalizado de explicar la realidad del mal en el mundo, recu- 
rriendo a un dualismo, que parece estar entroncado con la antigua reli- 
gión iránica. La «gnosis» sería, pues, un saber de salvación para el 
hombre, que parte de la existencia de un Dios absolutamente trascen- 
dente, que no tiene relación alguna con la creación. El mundo habría 
sido creado por un demiurgo, que se apartó de Dios y que se identifica 
con el Dios del Antiguo Testamento. De ahí que el mundo creado sea 
malo por naturaleza. El hombre tiene un cuerpo material que le liga al 
mundo, de ahí que trate de liberarse de la materia y de retornar al ver- 
dadero Dios. Pero todo esto sólo se puede conseguir gracias a un cono- 
cimiento reservado a los elegidos. 
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Naturalmente, al lado de estos rasgos más esenciales hay que con- 
signar toda una serie de especificaciones, que corresponderán a cada 
una de las sectas gnósticas. 


La lista de representantes del gnosticismo solían encabezarla los 
Padres de la Iglesia con Simón el Mago, pero no está muy clara su ads- 
cripción a esta herejía y, en todo caso, se trataría de un gnóstico precris- 
tiano. Entre las figuras más destacadas hay que mencionar a Basílides, 
que escribió un comentario a los Evangelios, y a Valentín, que constru- 
yó un sistema muy completo de mitología gnóstica. Otros nombres, de 
menor relieve, serán los de Ptolomeo, Heracleón, Florino, Bardesanes, 
Harmonio, Teodoto, Marco, Carpócrates, Epífanes, Apeles, etc. 


Fuentes de conocimiento. Las primeras noticias sobre el gnosticis- 
mo aparecen en autores cristianos que han tratado de combatir esta he- 
rejía a lo largo de los siglos II al IV. Algunos de esos escritos —como 
los de S. Justino— no han llegado hasta nosotros. Otros, en cambio, son 
bien conocidos, como sucede con los de Ireneo (Adversus haereses), 
Hipólito (Philosophumena), Epifanio de Salamina (Panarion) y Filas- 
trio de Brescia (Liber de haeresibus). 


Estos autores no sólo nos han transmitido el pensamiento de cier- 
tos representantes del gnosticismo, sino que también, en ocasiones, han 
reproducido fragmentos o extractos de obras gnósticas. Así, entre los 
más conocidos, podemos citar a Clemente de Alejandría, que recoge 
los Extractos de Teodoto, y a Orígenes, que reproduce algunos Frag- 
mentos de Heracleón. 


Estas fuentes indirectas y fragmentarias se han ido enriqueciendo 
a lo largo del tiempo con la aparición de fuentes directas gnósticas, a 
partir del siglo XVII, como los manuscritos de la Pistis Sophia, Evan- 
gelio de María, Libro de los Secretos de Juan, Hechos de Pedro, etc. 


Sin embargo, el gran acontecimiento del pasado siglo fue el descu- 
brimiento en 1948 de la biblioteca copta de Nag-Hammad: en el Alto 
Egipto (a unos 100 km al norte de Luxor). La componen un total de 13 
códices de papiro escritos en copto del siglo IV, en los que se recogen 
52 obras gnósticas. De ellas las más relevantes son el Evangelio de la 
Verdad y el Evangelio copto de Tomás, así como varias recensiones 
coptas del Libro de los Secretos de Juan o Apócrifo de Juan. Desde la 
fecha del descubrimiento hasta nuestros días se ha realizado una inten- 
sa labor de investigación, con ediciones críticas y estudios valorativos, 
que nos permiten conocer mucho mejor el pensamiento gnóstico. Si 
echamos un vistazo a los hallazgos de Nag Hammadi veremos que allí 
están presentes escritos gnósticos, tanto cristianos, como no cristianos, 
sin que el estado de la investigación actual nos permita señalar las in- 
fluencias que se observan entre unos y otros. 
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Fdiciones y traducciones: CPG, 1, 1120-1228; The Facsimile Edition of 
Nax Hammadi Codices [-XII, Leiden 1972-1984, Bibliotheque Copte de Nag 
Hammadi. Section «Textes» 1-23, Quebec 1977-1996; Coptic Gnostic Li- 
brary, Leiden 1975ss.; BCG, 59-60; J. M. ROBINSON, The Nag Hammadi Li- 
brary in English, Leiden *1988; A. PIÑERO-J. MONTSERRAT TORRENTS-F, GAR- 
Cía BAZÁN, (eds.), Textos gnósticos. Biblioteca de Nag Hammadi I: Tratados 
Jilosóficos y cosmológicos, Madrid 1997; ÍD., II: Evangelios, Hechos, Cartas, 
Madrid 1999; ÍD., 111: Apocalipsis y otros escritos, Madrid 2000. 


Estudios: C. COLPE, Die religionsgeschichliche Schule. Darstellung und 
Kritik ihres Bildes vom gnostischen Erlósermythos, Góttingen 1961; H. Jonas, 
Gnosis und spátantiker Geist [-11/1, FRLANT 51 y 63, Góttingen *1964/ *1966; 
R. M. GRANT, Gnosticism and Early Christianity, New York *1966; G. VAN 
GRONINGEN, First century gnosticism. lts origin and motifs, Leiden 1967; U. 
BIANCHI, Marcion: théologien biblique ou docteur gnostique? StEv 5 [TU 103] 
(1968) 234- 241; ÍD., (ed.), Le origini dello Gnosticismo. Colloquio di Messina 
13-18 Aprile 1 966, StHR 12, Leiden 1970; D. M. SCHOLLER, Nag Hammadi Bi- 
bliography 1948-1969, NHS 1, Leiden 1971; K. RUDOLF, (ed.), Gnosis und 
Gnostizismus, WdF 262, Darmstadt 1975; A. ORBE, Cristología gnóstica. In- 
troducción a la soteriología de los siglos HI y UL, BAC 384-385, Madrid 1976; 
B. Barc, (ed.), Colloque international sur les textes de Nag Hammadi (Qué- 
bec, 22-25 aoút 1978). Bibliotheque Copte de Nag Hammadi, Section «Etu- 
des», 1, Québec-Louvain 1981; F. SIEGERT, Nag Hammadi Register, WUNT 26, 
Túbingen 1982; H.-CH. PUECH, En torno a la gnosis, 1. La gnosis y el tiempo y 
otros ensayos, trad. esp., Madrid 1982; L. ABRAMOWSKI, Marius Victorinus, 
Porphyrius und die róomischen Gnostiker, ZNW 74 (1983) 108-128; G. FILORA- 
MO, L'attesa della fine. Storia della gnosi, Bari 1983; S. PÉTREMENT, Le Dieu 
séparé. Les origines du gnosticisme, Paris 1984; C. M. TuckETT, Nag Hamma- 
di and the Gospel Tradition. Synoptic Tradition in the Nag Hammadi Library, 
Edimburg 1986; M. TarpIEU-J. D. Dubois, Introduction a la littérature gnosti- 
que, Paris 1986; C. SCHOLTEN, Martyrium und Sophiamythos im Gnostizismus 
nach den Texten von Nag Hammadi, JAC.E, 14, Miinster 1987; B. A. PEARSON, 
Gnosticism, Judaism and Egyptian Christianity, Minneapolis 1990; M. Simo- 
NETTI, Alcune reflessioni sul rapporto tra gnosticismo e cristianesimo, VetChr 
28 (1991) 337-374; R. TREVIJANO, Estudios sobre el Evangelio de Tomás, 
FuPE 2, Madrid 1997; G. CASADIO, Vie gnostiche all'immortalita, Brescia 
1997; A. MAGRIS, La logica del pensiero gnostico, Brescia 1997; D. M. ScHo- 
LLER, Nag Hammadi Bibliography 1970-1994, NHMSt 32, Leiden 1997; Bi- 
bliographia Ghostica. Supplementum 11/1, NT 40 (1998) 73-100; F. BERMEJO 
Rubio, La escisión imposible. Lectura del Gnosticismo Valentiniano, Salaman- 
ca 1998; N. FORSTER, Marcus Magus. Kult, Lehre und Gemeindeleben einer 
valentinischen Gnostikergruppe. Sammlung der Quellen und Kommentar, 
WUNT 114, Tibingen 1999; H. Jonas, La religión gnóstica. El mensaje del 
Dios extraño y los comienzos del cristianismo, Madrid 2000; A. FERREIRO, 
«Typological Portraits of Simon Magus in Antignostics Sources», en J. J. SAN- 
GRADOR-S. GUIJARRO OPORTO (eds.), Plenitudo Temporis. Miscelánea Homena- 
je al Prof. Dr. Ramón Trevijano Etcheverría, Salamanca 2002, pp. 363-378. 
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2. Marción 


La figura de Marción resulta un tanto singular a la hora de intentar 
clasificarla entre los heterodoxos del siglo M1. Los Padres de la Iglesia 
lo consideraron un gnóstico, y, efectivamente, algunos rasgos de su 
doctrina corresponden a esa concepción herética, pero hay otros que 
desdicen de ese arquetipo. 


Marción nació en Sínope, en el Ponto, en la costa del mar Negro. 
De familia acomodada, su padre fue obispo de la ciudad. Consiguió 
reunir una gran fortuna como armador de buques. Al parecer, debido a 
los enfrentamientos con los defensores de la ortodoxia doctrinal, su 
propio padre tuvo que excomulgarlo. Hacia el año 138 viajó a Roma, 
siendo bien acogido por la comunidad cristiana. Pero en julio del año 
144 fue excomulgado por el Obispo de Roma a causa de sus doctrinas 
poco ortodoxas. Ante esta medida su reacción fue crear su propia Igle- 
sia, con una estructura similar a la Iglesia de Roma. La formación de 
esta Iglesia paralela le permitió tener un gran número de seguidores, 
como nos testifica S. Justino (Apología, 253, 6). Algunas de esas comu- 
nidades marcionitas pervivirán hasta los comienzos de la Edad Media. 
Marción murió hacia el año 160. 


Lamentablemente se ha perdido para la posteridad su obra Antíte- 
sis, donde exponía su doctrina. Tampoco ha llegado hasta nosotros una 
carta dirigida a los jerarcas de la Iglesia de Roma, en la que defendía sus 
puntos de vista doctrinales. Las fuentes más importantes que tenemos 
para conocer su pensamiento son los heresiólogos Ireneo y Tertuliano. 


Su error más notorio arranca de un enfoque equivocado de la Bi- 
blia. Distingue entre el Dios del Antiguo Testamento, como Dios recto 
y punitivo, y el Dios bondadoso, que predicó Jesucristo. En consecuen- 
cia, rechaza que sean idénticos. Siguiendo esta línea de pensamiento, 
prescindirá de todo el Antiguo Testamento, así como de todos los pasa- 
jes del Nuevo que estén en relación con el Antiguo. Por tanto, su Biblia 
quedará reducida al Evangelio de $. Lucas y a las Cartas de S. Pablo. 
Esto último le llevará a A. von Harnack a sostener que Marción no es 
un verdadero gnóstico, sino un reformador e instaurador del paulinis- 
mo. De todas formas, la mezcla sincrética de ideas cristianas y paganas 
que lleva a cabo este autor es común a otros escritores gnósticos. 


Entiende que el hombre y el mundo no fueron creados por un Dios 
bondadoso, sino por un demiurgo, como sostenían los partidarios de la 
gnosis. De ahí que proclame un rigorismo moral, de corte encratita, 
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que repudia la procreación y el matrimonio. "Tampoco admitirá que 
Cristo haya nacido realmente de María, pues —según él- había tomado 
sólo una apariencia de cuerpo. Con ello arruinará la redención del pe- 
cado de toda la humanidad. Como se puede observar fácilmente es una 
postura similar a la de los «docetas». 


La peligrosidad de Marción se refleja bien en un pasaje de Ireneo 
(Adv. haer., YI, 3, 4), en el que narra el encuentro que tuvo el obispo 
Policarpo de Esmirna con Marción. Al ser preguntado por éste: «¿Me 
conoces?», Policarpo respondió: «Sí, reconozco en ti al primogénito de 
Satanás». | 


Estudios: Á. VON HARNACK, Marcion. Das Evangelium vom fremdem 
Gott. Eine Monographie zur Geschichte der Grundlegung der katholischen 
Kirche, TU 45, Berlin *1924; R. S. WiLson, Marcion. A Study of a Second- 
Century Heretic, London 1933; J. Knox, Marcion and the New Testament. An 
Essay in the Early History of the Canon, Chicago 1942; E. C. BLACKMAN, 
Marcion and his influence, London 1948; P. G. VERWEINS, Evangelium und 
neues Gesetz in der áltesten Christenheit bis auf Marcion, STRT 5, Utrecht 
1960; B. ALAND, Marcion. Versuch einer neuen Interpretation, ZThK 70 
(1973) 420-447; D. BALas, Marcion revised. A Post Harnack Perspective, S. 
Antonio 1980; A. BOEHLING, «Das Búse in der Lehre des Mani und des Mar- 
kion», en W. STROTHMANN (ed.), Makarios-Symposion úber das Bóse. Vortrá- 
ge der Finnisch-deutschen Theologentagung in Goslar 1980, Wiesbaden 
1983, pp. 18-35; G. May, Marcion in Contemporary Views: Resultats and 
Open Questions, SecCen 6 (1987/1988) 129-151; D. S. WiLLlams, Reconside- 
ring Marcion's Gospel, JBL 108 (1989) 477-496; A. ORBE, En torno al moda- 
lismo de Marción, Gr. 71 (1990) 43-65; ÍD., Marcionitica, Aug. 31 (1991) 
195-244; ÍD., Estudios sobre la teología cristiana primitiva, Madrid-Roma 
1994, pp. 637- 846; U. ScHmMID, Markion und sein Apostolos, ANTT 25, Ber- 
lin 1995; W. A. LOHR, «Die Auslegung des Gesetzes bei Markion, den Gnos- 
tikern und den Manicháern», en G. SCHÓLLGEN-C. SCHOLTEN, Stímuli, FS. E. 
Dassmann, JAC. E 23 (1996) 77-95; A. MACGOWAN, Marcion's Love of Cre- 
ation, JEChS 9 (2001) 295-311; G. MaY-K. GRESCHAT-M. MEISER (eds.), 
Marcion und seine Kirchengeschichtliche Wirkung: Vortráge der Internatio- 
nale Fachkonferenz zu Marcion, gehalten vom 15.-18. August 200] in Mainz, 
(TU 150), Berlin 2002. 


3. Montanismo 
El nombre de «montanismo» se conoce también bajo la denomina- 
ción de «nueva profecía», y de «herejía de los frigios». Su fundador, 


Montano, nacido en Ardaban (Frigia) hacia el año 170, se declaró por- 
tavoz del Espíritu Santo. Pronto contó con la colaboración de dos pro- 
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fetisas, Priscila y Maximila. Lo que sabemos de Montano y su movi- 
miento nos ha llegado a través de fuentes indirectas, especialmente de 
Eusebio (HE, V, 14, 19) y de Epifanio (Haer, 48 ss.), pues sus escritos 
se han perdido. 


El mensaje que transmitían los promotores de la «nueva profecía» 
se centraba en el anuncio del inminente fin del mundo, que según Ma- 
ximila tendría lugar poco después de su muerte. Como preparación 
para este evento inmediato prescribían una ascesis muy rigurosa: ayu- 
nos severos, el celibato, la continencia sexual, generosidad en las li- 
mosnas, animar al martirio, prohibición de huir de la persecución, etc. 
De todas formas, esta rigurosidad inicial se fue mitigando con el paso 
del tiempo. También señalaban que la «Nueva Jerusalén» (Ap 21, 1- 
10) se asentaría en Pepuza o en Tymion (Frigia), y allí deberían dirigir- 
se los creyentes para salir al encuentro de Cristo. 


El montanismo se presentaba, en sus comienzos, como una vuelta 
al carismatismo de la Iglesia primitiva. Por ello no es de extrañar que 
se ganaran la aquiescencia de algunos buenos cristianos, como los 
mártires de Lyon, que enviaron en 177 una carta a Roma, por medio de 
Ireneo, en favor de los montanistas. Pero pronto se advirtió la peligro- 
sidad de este movimiento, que exaltaba una Iglesia carismática frente 
a una Iglesia jerárquica y a la autoridad de la Sagrada Escritura. A fi- 
nales del siglo Il y principios del MI fue condenado por varios sínodos 
de Asia Menor. El fracaso de la profecía sobre el fin del mundo, tras la 
muerte de Maximila (179), supuso un progresivo descenso de adeptos. 
Se extendió en algunos círculos cristianos de Roma y el norte de Afri- 
ca, sobre todo, cuando Tertuliano se adhiere en el año 207 a ese movi- 
miento. Su desaparición será paulatina, y pervivirá en Oriente hasta el 
siglo IX. 


Ediciones y traducciones: P. DE LABRIOLLE, Les sources d'histoire du 
montanisme. Textes grecs, latins et syriaques, Fribourg 1913, reprint New 
York 1980; E. GIBSON, The «Christian for Christians» inscriptions of 
Phrygia, Missoula 1978; R. E. HEINE, The Montanist Oracles and Testimonia, 
Cambridge 1989. 


Estudios: P. DE LABRIOLLE, La crise Montaniste, Paris 1913; A. FaG- 
GIOTTO, L*eresia dei Frigi, Roma 1924; H. KRAFT, Die altkirchliche Prophe- 
tie und die Entstehung des Montanismus, ThZ 11 (1955) 249-271; K. ALAND, 
«Bemerkungen zum Montanismus und zur friihchristlichen Eschatologie», en 
ID., Kirchengeschichtliche Entwiirfe, Giiterlosh 1960, pp. 105-148; T. D. 
BARNES, The Chronology of Montanism, JThS NS 21 (1970) 404-408; J. A. 
FISCHER, Die antimontanistischen Synoden des 2/3 Jahrhunderts, AHC 6 
(1974) 241-273; D. POweELL, Tertullianist and cataphrygians VigChr 29 
(1975) 33-54; F. BLANCHETIERE, Le montanisme originel, RevSR 52 (1978) 
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118-134; 53 (1979) 1-22; A. STROBEL, Das heilige Land der Montanisten, 
Berlin 1980; G. SCHÓLLGEN, Tempus in collecto est, JAC 27/28 (1984-1985) 
74-96; W. H. C. FREND, Montanism, Research and Problem, RSLR 30 (1984) 
521-537; ID., Montanism: A Movement of Prophecy and Regional Identity in 
the Early Church, BJIRL 70 (1988) 25-34; C. TREVETT, Montanism, Cambrig- 
de 1996; A. STEWART-SYKES, The Original Condemnation of Asian Montanis- 
mus, JEH 50 (1999) 1-22; J. C. POIRIER, Montanist Pepuza- Jerusalem and 
the dwelling place of Wisdom, JECHhS 7 (1999) 491-507; T. VIVIAN-A. N. 
ATHANASSAKIS, Montanism, Heresy, or Proto-Monasticism? The Martyrdom 
of Saint Theodotos of Ancyra and the Seven Virgins with him, StMon 44 
(2002) 239-292, 


4. Monarquianismo 


Tertuliano es quien primero utiliza el nombre de monarchiani 
(Adv. Prax., 10, 1) para designar a quienes defendían la existencia de 
una monarchia en Dios, apoyados en el monoteísmo de los judíos, . 
frente a concepciones gnósticas, que afirmaban la tesis de dos divinida- 
des. Modernamente, los estudiosos aplican también el mismo término 
«monarquianos» a los adopcionistas. 


Históricamente el monarquianismo admite dos formulaciones 
principales: el adopcionismo y el patripasianismo. El primer movi- 
miento tuvo su origen a finales del siglo Il en Roma y fue promovido 
por Teodoto de Bizancio. Tuvo algunos continuadores, como Artemón 
y Pablo de Samosata (260-270). Consideraban a Cristo un simple hom- 
bre, adoptado como Hijo por Dios Padre, en razón de sus méritos. El 
patripasianismo o modalismo tuvo mayor fortuna. Iniciado por Noeto 
de Esmirna, contó en Roma, a comienzos del siglo TI, con algunos re- 
presentantes notables, como Sabelio y Práxeas. Sabelio lo propagó por 
Egipto y Práxeas por el norte de Africa. Este último motivó la redac- 
ción del Adversus Praxeam de Tertuliano. El patripasianismo, como su 
propio nombre indica, sostiene que Dios Padre padece en la cruz bajo 
la figura del Hijo. Es decir, ve en Dios Padre e Hijo sólo diversos «mo- 
dos» de manifestarse el Dios único. De ahí también que se dé a este 
movimiento herético el nombre de «modalismo». 


Estudios: J. N. D. KELLY, Early Christian Doctrines, London ?1950, pp. 
115-126; R. CANTALAMESSA, Prassea e l'eresia monarchiana, ScC 90 (1962) 
28-50; P. SINISCALCO, Ricerche sul «De Resurrectione» di Tertulliano, V Sen 
6, Roma 1966; M. SIMONETTI, Sabellio e il sabellianismo, SSR 4 (1980) 7-28; 
M. A. MORENO DE VEGA, Terminología trinitaria Greco-Latina del «Adversus 
Praxeam» de Tertuliano, ETrin 16 (1982) 105-122; M. DECKER, Die Monar- 
chianer. Frúhchristliche Theologie im Spannungsfeld zwischen Rom und 
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Kleinasien, Hamburg 1987; W. A. BIENERT, «Sabellius und Sabellianismus als 
historisches Problem», en H. CH. BRENNECKE-E. GRASMUCK-CH. MARKSCHIES 
(eds.), Logos, FS. L. Abramowski, Berlin 1993, pp. 124-139; A. ORBE, En tor- 
no a Práxeas, en ID., Estudios sobre Teología cristiana primitiva, FUPE 1, 
Madrid 1994, pp. 53-70; Ip., En torno a Noeto, en Estudios sobre Teología 
cristiana primitiva, pp. 71-95; G. URÍBARRI BILBAO, Monarquía y Trinidad. El 
concepto teológico «monarquía» en la controversia «monarquiana», Madrid 
1996; R. M. HUBNER, Der Paradox Eine: Antignostiker Monarchianismus im 
zweiten Jahrhundert. Mit einem Beitrag von Markus Vinzent, SpVigChr 50, 
Leiden 1999; H. J. VoGT, Monarchianismus im 2. Jahrhundert, YhQ 179 
(1999) 237-259; K. B. MCCRUDEN, Monarchy and Economy in Tertullian 's 
Adversus Praxeam, SJTh 55 (2002) 325-337. 


Il. S. IRENEO DE LYON 


Nacido en Asia Menor entre los años 140 y 150, sabemos que en 
su juventud había escuchado a Policarpo de Esmirna (EUSEBIO DE CE- 
SAREA, HE, V, 20, 4-8). Su marcha a Lyon debió de coincidir con algún 
grupo de cristianos griegos que se trasladaron a esa ciudad con miras 
apostólicas. En el año 177, siendo ya presbítero, es comisionado por la 
comunidad de Lyon cerca del papa Eleuterio (174-189) para que me- 
diara en favor de los montanistas. Al poco tiempo, muere mártir Foti- 
no, obispo de Lyon, y es elegido Ireneo en su lugar. También tuvo otra 
mediación con el papa Víctor (189-199) enviándole una carta de paz 
sobre la disputa de la fecha de la Pascua, para que no se impusiera la 
excomunión a los cuartodecimanos. Alude al obispo Policarpo, que vi- 
sitó Roma en tiempos del papa Aniceto, y aunque no llegaron a un 
acuerdo en este tema controvertido, ello no impidió que el Pontífice, al 
despedirse Policarpo, le cediera el honor de presidir la celebración eu- 
carística. Ireneo murió hacia el año 200. Por Jerónimo y Gregorio de 
Tours nos ha llegado la noticia de haber sufrido martirio. 


1. Obras 


De su producción literaria sólo tenemos completos el Adversus 
haereses y la Epideixis. Del resto de sus obras conocemos algunos po- 
cos fragmentos, reproducidos por Eusebio. 

a) Adversus haereses 

En realidad, según nos testimonia Eusebio, el título completo de 


esta obra es Desenmascaramiento y derrocamiento de la pretendida 
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pero falsa gnosis. Del original escrito en griego sólo conocemos la 
existencia de algunos fragmentos, procedentes de citaciones posterio- 
res, debidas a Hipólito, Epifanio, y las encontradas en florilegios y ca- 
tenae exegéticas. También hay amplios fragmentos de las versiones ar- 
menia y siríaca. Afortunadamente se ha conservado una traducción 
latina de todo este escrito de los siglos II o IV. 


La obra está compuesta de cinco libros y está dirigida principal- 
mente contra la gnosis valentiniana y contra todo tipo de herejías de 
porte análogo. El libro I comienza con la exposición del sistema valen- 
tiniano de Tolomeo (1-9), al que opone la unidad de fe de la Iglesia 
(10-22), también figuran los precursores del gnosticismo valentiniano: 
Simón el Mago, Basílides, Carpócrates, Marción, etc. (23-31). 

El libro 1H es todo él una refutación del pensamiento valentiniano, 
utilizando, sobre todo, argumentos de razón, aunque sin excluir otros 
tipos de argumentación. En la primera parte (1-11) rechaza la tesis de 
Valentín sobre un «pléroma» superior al Dios creador. La segunda par- 
te (12-19) trata de las emisiones de eones, la pasión de la Sabiduría 
(Sophía), y la idea de semilla. La tercera parte (20-28) está dedicada a 
las especulaciones sobre los números. La cuarta parte (29-30) es de 
signo escatológico, y se consagra a la consumación final y al «demiur- 
g0». La última parte (31-35) recoge tesis gnósticas no valentinianas, 
como las de Simón, Carpócrates, Basílides y otros. 


En el libro III, el Obispo de Lyon, después de un breve excursus 
sobre la verdad de las Sagradas Escrituras (1-5), habla sobre Dios crea- 
dor de todas las cosas (6-15) y sobre Cristo, Hijo de Dios y redentor de 
la creación (16-23). La parte final (24-25) subraya la verdad de la pre- 
dicación de la Iglesia. 


El libro IV muestra la unidad del Antiguo y del Nuevo Testamen- 
to. La argumentación se fundamenta en las palabras del Señor (1-19), 
de tal manera que el Antiguo Testamento es una profecía del Nuevo 
(20-35). 

El libro V trata específicamente de la resurrección de la carne, se- 
gún S. Pablo (1-14); de la identidad del Dios creador con el Padre de 
Nuestro Señor Jesucristo, con argumentos tomados de la curación del 
ciego de nacimiento, de las tentaciones de Jesús y de la crucifixión 
(15-24), y de las enseñanzas escatológicas de la Biblia. 


b) Epideixis o Demostración de la predicación apostólica 


Teníamos noticia de la existencia de esta obra por Eusebio (HE, V, 
26), pero sólo más recientemente —en 1904— ha sido redescubierta en 
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una traducción armenia, en Erivan, y publicada en 1907. Se trata de un 
compendio de la doctrina cristiana, dirigido a un tal Marciano. Tras 
una breve introducción (1-3), sigue una primera parte (4-42) en la que 
explicita una catequesis sobre la historia de la salvación empezando 
por la Trinidad: Dios Padre, único y creador; el Verbo, Hijo de Dios, 
venido a la tierra para reasumir todas las cosas en sí; el Espíritu Santo, 
iluminador de los profetas. Pasa revista a las distintas etapas de la his- 
toria de la salvación, destacando el papel de Cristo como reconciliador 
del hombre con Dios, a través de todo el misterio pascual. La segunda 
parte (43-97) está dedicada a demostrar la veracidad de la revelación 
cristiana según la Sagrada Escritura, destacando el cumplimiento de las 
profecías mesiánicas del Antiguo Testamento. Los capítulos 98 a 100 
son una exhortación a vivir la fe, frente a los planteamientos heréticos 
de su tiempo. Una muestra interesante de lo que piensa Ireneo sobre la 
recapitulación es la siguiente: 


«He aquí la regla de nuestra fe, el fundamento del edificio y la base 
de nuestra conducta: Dios Padre, increado, ilimitado, invisible, único 
Dios, creador del universo. Este es el primer y principal artículo de nues- 
tra fe. El segundo es: el Verbo de Dios, Hijo de Dios, Jesucristo nuestro 
Señor, que se ha aparecido a los profetas según el designio de su profecía 
y la economía dispuesta por el Padre; por medio de El ha sido creado el 
universo. Además, al fin de los tiempos, para recapitular todas las cosas, 
se hizo hombre entre los hombres, visible y tangible, para destrutr la 
muerte, para manifestar la vida y restablecer la comunión entre Dios y el 
hombre. Y como tercer artículo: el Espíritu Santo, por cuyo poder los 
profetas han profetizado y los Padres han sido instruidos en lo que con- 
cierne a Dios y a los justos han sido guiados por el camino de la justifica- 
ción, y que al fin de los tiempos ha sido difundido de un modo nuevo so- 
bre la humanidad, por toda la tierra, renovando al hombre para Dios» 
(Epideixis, 6). 


2. Doctrina 


La doctrina teológica de Ireneo representa un paso adelante con 
respecto a los autores anteriores. La suya no es una teología que nace 
espontánea, sino en oposición a las tesis de los heterodoxos. 


En relación con la Sagrada Escritura los gnósticos buscaban única- 
mente el sentido espiritual de la misma, y dejaban al vulgo el sentido 
gramatical inmediato. En honor a la verdad hay que decir que ambos 
sentidos son correctos, siempre que no se extrapolen y absoluticen. 
Para Ireneo es la Iglesia la que tiene la última palabra en la interpreta- 
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ción de la Escritura, porque todos y cada uno de los libros del Antiguo 
y Nuevo Testamento son como árboles en el vergel de la Iglesia (Adv. 
haer., V, 20, 2). Aunque en los tiempos de Ireneo no estaba definitiva- 
mente asentado el canon del Nuevo Testamento, podemos suponer que, 
en su opinión, este canon excluía los libros gnósticos y los consideraba 
apócrifos. Es claro para nuestro autor que el Nuevo Testamento repre- 
senta la base exclusiva de la fe auténtica de la Iglesia y que el Antiguo 
Testamento lo que hace es prefiguar a Cristo: 


«Si uno lee con atención las Escrituras, encontrará que hablan de 
Cristo y que prefiguran la nueva vocación. Porque El es el “tesoro escon- 
dido en el campo”, es decir, en el mundo, ya que “el campo es el mundo”; 
tesoro escondido en las Escrituras, ya que era indicado por medio de fi- 
guras y parábolas, que no podían entenderse según la capacidad humana 
antes de que llegara el cumplimiento de lo que estaba profetizado, que es 
el advenimiento de Cristo. Por esto se dijo al profeta Daniel: “Cierra es- 
tas palabras y sella el libro hasta el tiempo del cumplimiento, hasta que 
muchos lleguen a comprender y abunde el conocimiento. Porque cuando 
la dispersión habrá llegado a su término, todo esto será comprendido”. 
También Jeremías dice: “En los últimos tiempos entenderán estas cosas”. 
Porque toda profecía antes de su cumplimiento presenta enigmas y ambi- 
gúedades a los hombres. Pero cuando llega el tiempo y se realiza lo que 
está profetizado, entonces se puede dar una explicación clara y segura de 
las profecías. Por esta razón, cuando los judíos leen la ley en nuestros 
tiempos, se parece a una fábula, pues no pueden explicar todas las cosas 
que se refieren al advenimiento del Hijo de Dios como hombre. En cam- 
bio, cuando la leen los cristianos, es para ellos un tesoro escondido en el 
campo, que la cruz de Cristo ha revelado y explanado: con ella la inteli- 
gencia humana se enriquece y se muestra la sabiduría de Dios, manifes- 
tándose sus designios sobre los hombres, prefigurándose el reino de Cris- 
to y anunciándose de antemano la herencia de la Jerusalén santa» (Adv. 
haer., IV, 26, 1). 


La antropología de Ireneo se basa especialmente en el Génesis y 
en S. Pablo. Es una concepción del hombre en la que apenas se inter- 
fieren nociones de tipo filosófico, y las que aparecen no siempre se en- 
tienden correctamente. En línea de continuidad con S. Justino, Teófilo 
Antioqueno y Melitón de Sardes, rechaza la noción platónica de hom- 
bre (compuesto de physis, psiqué y nous), y apoyándose en Gn 2, 7, 
acentúa la primacía del cuerpo. Los elementos constitutivos del cuerpo 
serán el barro y la forma. El cuerpo añade al barro la forma «a imagen 
y semejanza de Dios». La psiqué pasa a un segundo plano, es un hálito 
de vida inherente al cuerpo, pero está llamado a desaparecer, para dar 
paso al espíritu vivificante. S. Pablo supone lo que se afirma en el Gé- 
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nesis, es decir, la aparición en Adán de una virtud divina que con el 
alma y el cuerpo constituyen al hombre. La psiqué, intermedia entre el 
espíritu y la carne, dispondría al cuerpo para la futura plenitud del Es- 
píritu vivificante. Hay, pues, un cambio fundamental frente a la tradi- 
ción filosófica anterior, con la inserción del pneuma divino, dando así 
un paso relevante a una antropología sobrenatural. 


La historia de la salvación le ofrece a Ireneo la oportunidad de pre- 
sentar a Cristo como el Anthropos teleiós, que es el modelo del primer 
Adán. Sólo Cristo glorioso, deificado en su humanidad, es paradigma 
del primer Adán y medida suprema de la perfección humana. La En- 
carnación supone el comienzo de la salvación del hombre. Como hace 
notar el P. Orbe, la carne de Jesús no entra en el pecado de Adán, por 
ser una carne virginal, y por ello no necesita ser reconciliada. En cam- 
bio, por ser una caro iusta (Adv. haer., V, 14, ss.) puede merecer para 
sus hermanos la reconciliación con el Padre. Cristo «recapitula» así la 
entera realidad de la naturaleza humana: 


«Hay, pues, un solo Dios Padre, como hemos demostrado, y un solo 
Cristo Jesús, Señor nuestro, que ha venido a través de toda la economía y 
ha recapitulado en sí todas las cosas. Entre todas las cosas está también 
el hombre, plasmación de Dios. Así pues, ha recapitulado también el 
hombre en sí mismo, haciéndose visible, Él que es invisible, comprensi- 
ble, Él que es incomprensible, y hombre, Él que es Verbo. Así ha recapi- 
tulado todas las cosas en sí mismo para que como el Verbo de Dios tiene 
el primado sobre los seres supercelestes, espirituales e invisibles, tenga 
también el primado sobre los seres visibles y corpóreos y, tomando sobre 
sí el primado y poniéndose como cabeza de la Iglesia, atraiga a sí todas 
las cosas en el tiempo oportuno» (Adv. haer, III, 16, 6). 


Esta idea de la «recapitulación» tendrá un gran influjo en la mario- 
logía ireneana. Para nuestro autor, María es la antítesis de Eva, y así 
como ésta quedó implicada en la caída de Adán por un acto de desobe- 
diencia, así también el proceso de la salvación comenzará igualmente 
por la obediencia de otra mujer. María, de este modo, viene a ser la 
verdadera Eva, es decir, «la verdadera madre de los creyentes» y la 
causa de la salvación del género humano: 


«Como fin de aquella seducción con la que Eva, desposada ya con su 
marido, fue perversamente seducida, la Virgen María recibió maravillosa- 
mente del ángel su anuncio según la verdad, estando ya bajo el dominio 
de su marido. Porque así como Eva fue seducida por las palabras de un 
ángel para escapar al dominio de Dios y despreciar su palabra, así María 
recibió el anuncio de las palabras de un ángel a fin de que llevara a Dios 
haciéndose obediente a su palabra. Y si aquélla desobedeció a Dios, ésta 
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aceptó obedecer a Dios, a fin de que la Virgen María se convirtiera en 
abogada de la virgen Eva. Y así como el género humano fue sometido a la 
muerte por obra de aquella virgen, así recibe la salvación por obra de esta 
Virgen. En el plato equilibrado de la balanza están la desobediencia de 
una virgen y la obediencia de otra Virgen» (Adv. haer, V, 19, 1). 


Desde el punto de vista eclesiológico tiene un gran valor la doctri- 
na que desarrolla sobre la «tradición». Para Ireneo la «tradición» ha 
llegado hasta nosotros gracias a la predicación de los Apóstoles: 


«Pues no es por otros por quienes hemos conocido la economía de 
nuestra salvación, sino por aquellos por quienes nos ha llegado el Evan- 
gelio. Al que primero predicaron y luego, por voluntad de Dios, nos lo 
han transmitido en las Escrituras, para que fuese fundamento y columna 
de nuestra fe» (Adv. haer., II, 1, 1). 


La adherencia de esta tradición al genuino magisterio de los Após- 
toles viene garantizada, de modo eminente, por la sucesión ininterrum- 
pida de los obispos en las sedes fundadas por los Apóstoles (Adv. haer., 
TT, 2, 2; UT, 3, 3; III, 4, 1). Dentro de estas Iglesias, la de Roma tiene 
una «principalidad más eficaz» (potentiorem principalitatem) (Adv. 
haer., TI, 3, 1). Para entender bien este pasaje ireneano, hay que consi- 
derarlo en el contexto gnóstico, que trata de desautorizar. Frente a las 
novedades que presentaban los gnósticos, Ireneo ofrece una prueba ve- 
rificable, como es la de contrastar una doctrina con la profesión de fe 
de las Iglesias, que han sido fundadas por los Apóstoles, especialmente 
con la de Roma. 


La tradición que viene de los Apóstoles es recibida en las distintas 
comunidades cristianas, cuyos garantes serán los obispos que las presi- 
den. Por tanto, si se ha dado una sucesión ininterrumpida de obispos en 
esas sedes de origen apostólico, tendremos una garantía de veracidad 
en la transmisión de una verdad de fe profesada por una comunidad de- 
terminada. El caso de Roma es paradigmático: 


«Como resultaría demasiado largo para una obra como ésta tratar de 
enumerar las sucesiones de todas las Iglesias, señalaremos sólo la de la 
Iglesia máxima, antiquísima y conocida de todos, la de Roma, fundada y 
organizada por los dos gloriosísimos apóstoles Pedro y Pablo. Al mostrar 
que esa tradición, que viene desde los Apóstoles de la fe anunciada a los 
hombres, ha llegado hasta nosotros por las sucesiones de los obispos, 
confundamos a los que forman agrupaciones inconvenientes de la mane- 
ra que sea [...] Pues es necesario que toda Iglesia, es decir, los fieles de 
todas partes, concuerde con tal Iglesia, dado su origen más destacado. Ya 
que siempre ha sido conservada en ella, por los fieles de todas partes, esa 
tradición que procede de los Apóstoles» (Adv. haer, II, 3, 2). 
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El texto transcrito tiene especial relevancia en cuanto que supone el 
reconocimiento del primado romano, no sólo por la «principalidad su- 
perior» de la Iglesia de Roma, sino por la expresión «es necesario que 
concuerden» las demás Iglesias con la de Roma. Estas últimas palabras 
se pueden entender como afirmativas de un hecho y de una obligación. 


Para nuestro autor, queda muy claro que, gracias a la acción del 
Espíritu Santo en la Iglesia, se mantiene intacta la doctrina recibida de 
los Apóstoles, de la misma manera que la venida del Espíritu Santo so- 
bre los Apóstoles supuso también la garantía de su predicación. 


Ediciones y traducciones: CPG, I, 1306-1317; H. H. HARvExy, $. /renael 
Adversus haereses, Cambridge 1857; SC 62, 100, 152-153, 210-211, 263- 
264, 293-294; CC 5; LSP 36, 40, 51, 52, 53; FC 8/1-8/5; FuP 2; C. L GONZÁ- 
LEZ, $. lreneo de Lyon. Contra los herejes, México D.F. 2000. 
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celona 1969; A. ORBE, Antropología de 5. Ireneo, Madrid 1969; H. Lassar, 
Promotion de l' homme en Jésus-Christ d'apres Irénée de Lyon témoin de la 
Tradition des Apótres, Strasbourg 1974; W. R. SCHOEDEL, Theological Method 
in Irenaeus, YThS 35 (1984) 31-49: A. ORBE, Teología de S. Ireneo. Comentario 
al libro V del «Adversus haereses», 3 vols., Madrid-Toledo 1985-1988; J. FAN- 
TINO, L'homme image de Dieu chez saint Irénée de Lyon, Paris 1986; Y. DE AN- 
DÍA, Homo vivens. Incorruptibilité et divinisation de l'homme selon Irénée de 
Lyon, Paris 1986; A. ORBE, Espiritualidad de S. Ireneo, AnGr 256, Roma 1989; 
D. RAMOs-Lissón, Le róle de la femme dans la théologie de saint Irénée, StPatr 
21 (1989) 163-174; M. SIMONETTI, Asiática (cultura), DPAC(E) 1, Salamanca 
1991, 256-257; J. FANTINO, La théologie d'Irénée. Lecture des Ecritures en ré- 
ponse á l'exégese gnostique. Une approche trinitaire, Paris 1994; A. ORBE, 
Teología de S. Ireneo. Traducción y comentario del libro IV del «Adversus hae- 
reses», Madrid-Toledo 1996; R. POLANCO FERNANDOIS, El concepto de profecía 
en la teología de S. Ireneo, Madrid 1999; Ib., El milenarismo de lreneo o teolo- 
gía antignóstica de la «caro capax Dei», TyV 41 (2000) 16-29; P. SCHUNGEL, 
Das Valentinreferat des [rendius von Lyon, (Haer., L, 11, 1), VigChr 55 (2001) 
376-405; Y. DE ANDÍA, «Le candélabre á sept branches image de l'Eglise, selon 
Irénée de Lyon», en J. J. FERNÁNDEZ SANGRADOR-5S. GUIJARRO OPORTO (eds.), 
Plenitudo temporis. Miscelánea homenaje al Prof. Dr Ramón Trevijano Etche- 
varría, Salamanca 2002, pp. 403-428; B. MAILLEUX, Hérité par ['Esprit. Une 
approche de la théologie du salut chez saint Irénée, lrén. 75 (2002) 147-173; E. 
OSBORN, /renaeus of Lyons, Cambridge 2004. 


153 


CAPÍTULO VII 


LOS INICIOS DE LAS ESCUELAS CATEQUÉTICAS. 
LOS ALEJANDRINOS 


I. ALEJANDRÍA Y SU ESCUELA TEOLÓGICA 


La importancia de Alejandría para el cristianismo de los primeros 
siglos se comprende perfectamente si se tiene en cuenta que esta ciu- 
dad junto con Atenas y Antioquía representan, en el ámbito de la cultu- 
ra helenística, los centros de mayor peso intelectual de esos siglos. 


La ciudad fue fundada por Alejandro Magno (332 a. C.), y poco 
después, bajo el reinado de su primer monarca Tolomeo 1 (323-285 a. 
C.), ya había comenzado a tener cierta notoriedad. Célebre por su fa- 
moso Museo y no menos célebre por su importante biblioteca, se con- 
virtió en un gran centro de actividades culturales. En la época imperial 
romana se la puede considerar como la segunda ciudad del Imperio no 
sólo por su importancia cultural, sino también por su actividad comer- 
cial, debido a sus instalaciones portuarias. 


En Alejandría se encontraba también una numerosa colonia judía. 
Y este hecho explica, en buena medida, que en ella se llevara a cabo la 
famosa versión bíblica de los Setenta (LXX); así como que floreciese 
un autor judío de la envergadura de Filón (30 a. C.), que realizaría un 
gran esfuerzo intelectual buscando una línea de entendimiento entre la 
Biblia veterotestamentaria y la filosofía griega. Filón, por otra parte, 
sería después una gran fuente de inspiración para autores cristianos 
como Ambrosio y otros. 


No tenemos datos seguros sobre los comienzos de la evangeliza- 
ción en ese territorio. Tampoco está suficientemente documentada la 
noticia que nos ha transmitido Eusebio (HE, XI, 16, 1) sobre la predi- 
cación del evangelista Marcos en esa metrópoli. Sólo encontramos da- 
tos fiables a partir del obispo Demetrio, que ejerció su episcopado en- 
tre los años 188 y 231. Posiblemente el silencio que hallamos en las 
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fuentes podría estar motivado por el predominio intelectual de los 
gnósticos alejandrinos en el seno de la comunidad cristiana a lo largo 
del siglo 1. 


Sólo a fines del siglo Il emergen algunas figuras importantes den- 
tro de la comunidad ortodoxa de Alejandría, que sobresalen por encima 
de los epígonos del gnosticismo, entre los que podemos consignar a 
Panteno, Clemente y Orígenes. Precisamente coincidiendo con la apa- 
rición de estos autores se suele colocar el nacimiento de la llamada Es- 
cuela (Didaskaleion) de Alejandría. 


El primer doctor conocido de la Iglesia de Alejandría fue Panteno. 
De él tenemos algunas noticias debidas a la pluma de su discípulo Cle- 
mente (Stromata, 1, 11, 1-3) y a Eusebio de Cesarea (HE, V, 11, 3-5). 
De estos maestros cristianos podemos decir que pusieron las bases de 
lo que luego se consideraría la Escuela catequética de Alejandría. Más 
tarde, bajo la inspiración del obispo Demetrio, tendría ya un estatuto 
consolidado al confiarle su dirección a Orígenes, quien daría al Didas- 
kaleion momentos de máximo esplendor. 


Las características más señaladas de esta Escuela podemos resu- 
mirlas en los puntos siguientes: preferencia por la filosofía platónica y 
tendencia a la interpretación alegórica del Antiguo Testamento, si- 
guiendo las huellas de Filón de Alejandría. 


11. OTRAS ESCUELAS Y CENTROS TEOLÓGICOS: CESAREA Y ANTIOQUÍA 


La Escuela de Cesarea de Palestina tuvo su inicio con Orígenes, 
cuando en el año 230 éste tuvo que abandonar Alejandría debido a su 
desencuentro con el obispo Demetrio. Hay que hacer constar igual- 
mente que esta Escuela se fundó con el beneplácito del obispo del lu- 
gar y alcanzará su apogeo a lo largo del siglo IV, debido, en buena me- 
dida, a las aportaciones de Orígenes, que no sólo se concretaron en 
trabajos personales de este autor, sino también en la excelente bibliote- 
ca que consiguió reunir y que facilitaría la formación de un importante 
círculo intelectual, gracias especialmente a su discípulo Pánfilo. De 
este centro teológico saldrían figuras tan destacadas, como S. Gregorio 
el Taumaturgo y Eusebio de Cesarea, así como los Capadocios, S. Ba- 
silio el Grande, S. Gregorio de Nisa y S. Gregorio de Nacianzo, que re- 
cibirían el influjo del gran Alejandrino. 


En cuanto a las características de esta Escuela hay que manifestar, 
simplemente, que es una continuidad de la alejandrina, y por tanto, si- 
gue la misma línea filosófica y exegética. 
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La Escuela de Antioquía se remonta a Luciano de Antioquía (312). 
Llegó a alcanzar un gran desarrollo a mediados del siglo IV, gracias al 
impulso de Diodoro de Tarso, y tuvo en S. Juan Crisóstomo a su más 
eximio representante. También se pueden mencionar —entre otros— a 
Teodoro de Mopsuestia y a Teodoreto de Ciro. La tendencia racionalis- 
ta de esta Escuela propiciará igualmente alguna postura extremosa en 
su fundador Luciano, que fue maestro de Arrio. Entre las características 
más destacadas podemos avanzar las siguientes: en la interpretación de 
la Escritura se pretendía descubrir el sentido más obvio, es decir, el l1- 
teral. En contraposición con los alejandrinos la exégesis tipológica del 
Antiguo Testamento sólo se empleaba en contadas ocasiones, cuando la 
prefiguración de Jesús por razones de semejanza o de analogía eran 
muy marcadas. Su plataforma de pensamiento filosófico era de base 
aristotélica, en la que predominan el realismo y el empirismo, frente al 
idealismo alejandrino de cuño platónico. 


Estudios: R. NELZ, Die theologischen Schulen der morgenlándischen Kir- 
chen wáhrend der sieben ersten christlichen Jahrhunderte in ihrer Bedeutung 
fúr die Ausbildung des Klerus, Bonn 1916; G. BaArDY, L'Eglise et l'enseigne- 
ment dans les trois premiers siécles, RevSR 12 (1932) 1-28; P. LeTURIA, El 
primer esbozo de una Universidad católica o la escuela catequética alejandri- 
na, RF 106 (1934) 297-314; A. VACCARI, La teoria esegetica antiochena, Bib. 
15 (1934) 93-101; G. BarDY, Recherches sur saint Lucien d'Antioche, Paris 
1936; ID., Aux origines de l'école d'Alexandrie, RSR 27 (1937) 65-90; P. 
BREZZI, La gnosi cristiana di Alessandria e le antiche scuole cristiane, Roma 
1950; A. KNAUBER, Katechetenschule oder Schulcatechumenat? TThZ 60 
(1951) 243-266; H. Fuchs, Enkyklos Paideia, RAC 5 (1962) 365-398; H. I 
MARROL, Historia de la educación en la Antigúedad, trad. esp., Buenos Aires 
1965; A. KNAUBER, Das Anliegen der Schule des Origenes zu Cásarea, MThZ 
19 (1968) 182-203; A. QUACQUARELLI, Scuola e cultura dei primi secoli cris- 
tiani, Brescia 1974; U. NEYMEYR, Die christliche Lehrer im zweiten Jahrhun- 
dert. Ihre Lehrtátigkeit, ¡hr Selbstverstiindnis und ihre Geschichte, Leiden 
1989; D. Dawson, Allegorical Readers and Cultural Revision in Ancient Ale- 
xandria, Berkeley 1992; P. DE NAVASCUÉS, Pablo de Samosata y sus adversa- 
rios. Estudio histórico-teológico del cristianismo antioqueno, Roma 2004. 


III. ESCRITORES ALEJANDRINOS DEL SIGLO IT] 
1. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA 
Tito Flavio Clemente nace alrededor del año 150. Se suele afirmar 


que Atenas fue su lugar de nacimiento, aunque esto no deja de ser una 
hipótesis que cabría deducir de un pasaje de Strom., I, 11, 1-3, donde 


157 


PATROLOGÍA 170,1] 


Clemente narra sus viajes en busca de maestros que le pudieran orientar 
en el buen conocimiento de la filosofía. Visitó Italia meridional, Siria, 
Palestina y Alejandría. En esta última ciudad, encontró a Panteno, que 
satisfizo sus inquietudes intelectuales, y decidió quedarse a vivir allí, 
frecuentando la escuela de filosofía cristiana abierta por aquél. Esta es- 
cuela se piensa modernamente que era parecida a la que estableció Jus- 
tino en Roma, sin que hubiera mediado un encargo expreso de la Jerar- 
quía eclesiástica para su puesta en marcha. Nada sabemos sobre la fecha 
de su bautismo, ni tampoco nos consta si recibió la ordenación sacerdo- 
tal, aunque hay un indicio de que alcanzara el presbiterado por la men- 
ción que hace en este sentido el obispo Alejandro de Jerusalén. Con mo- 
tivo de la persecución de Septimio Severo, entre los años 202 y 203, 
Clemente decide abandonar Alejandría y marchar, probablemente, a Ca- 
padocia, puesto que en el año 212 tenemos noticias de su estancia entre 
los cristianos de esa ciudad. El obispo Alejandro de Jerusalén le envía, 
como portador de una misiva, a la Iglesia de Antioquía (EuseBlo, HE, 
VI, 11, 6). Este mismo obispo, en una carta a Orígenes (215/220), habla . 
de Panteno y de Clemente como ya fallecidos (HE, VI, 14, 9). 


La persona y la obra de Clemente se tuvieron en gran estima den- 
tro de las comunidades cristianas de los primeros siglos. Hasta finales 
del siglo VIII se le daba el título de makariós (bienaventurado) y ha- 
giós (santo). Así encontramos en el Martirologio de Usuardo la cele- 
bración de su fiesta el 4 de diciembre. Habrá que remontarse al siglo 
XVIII para que sea suprimido su nombre del Martirologio romano, en 
tiempos de Benedicto XIV. Parece que en esta decisión romana debió 
de influir negativamente el haber sido maestro de Orígenes y, posible- 
mente, el que Focio condenara su cristología como heterodoxa. 


a) Obras 


De su producción literaria se conserva una trilogía formada por el 
Protréptico, el Pedagogo y los Stromata. Obra de menor envergadura 
será la conferencia Quis dives salvetur?, sobre Mc 10, 17-31. En esta 
misma línea de exégesis escriturística hay que situar sus Eclogae pro- 
pheticae, destinadas a interpretar una serie de pasajes proféticos de la 
Biblia. Los Excerpta ex Theodoto son extractos anotados de escritos 
gnósticos de este autor valentiniano. 


Otras obras de Clemente se han perdido. Así sucede con las Hy- 
potyposeis, que son unos comentarios a escritos del Antiguo y del 
Nuevo Testamento. De este escrito clementino nos ha llegado algún 
fragmento a través de Eusebio de Cesarea. Focio, que tuvo acceso a la 
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obra completa, emite un juicio negativo sobre su ortodoxia doctrinal. 
También escribiría un comentario Sobre la Pascua, según nos cuenta 
Eusebio (HE, VI, 13, 9). Por la misma fuente eusebiana sabemos de la 
existencia de otro escrito, titulado Canon eclesiástico o Contra los ju- 
daizantes (HE, VI, 13, 3). Quedan algunos fragmentos de otras obras, 
como Sobre la Providencia, Exhortación a la paciencia O A los recién 
bautizados. Nada nos ha llegado de los escritos: Discurso sobre el 
ayuno y Sobre la calumnia. 


El Protréptico, conocido también bajo el nombre de Exhortación a 
los griegos, nos sitúa ante un género literario de carácter filosófico que 
solía hacerse en las escuelas filosóficas con ánimo invitatorio y propa- 
gandístico. La finalidad de Clemente al escribir esta obra es convencer 
a los paganos para que se conviertan al verdadero Logos. En este senti- 
do se puede decir que guarda cierta similitud con los escritos de los 
apologistas cristianos del siglo II. El mismo Clemente declara la finali- 
dad de su obra, cuando escribe: 


«¿A qué cosa te exhorto, pues? Anhelo salvarte. Cristo lo quiere. En 
una palabra, Él te concede la vida. Y ¿quién es Él? Apréndelo rápida- 
mente: la Palabra de verdad, la Palabra de incorruptibilidad, el que rege- 
nera al hombre elevándole a la verdad; el aguijón de la salvación, el que 
expele la corrupción y destierra la muerte, el que edifica un templo en 
cada hombre a fin de instalar a Dios en cada hombre» (Protrép., XI, 117, 
3-4). 


El capítulo primero constituye una llamada del Logos al hombre 
para que éste se integre en la economía salvífica que Cristo ha venido 
a traer a la tierra. Los capítulos 2-7 están dedicados a criticar las creen- 
cias y cultos paganos. Los capítulos finales (8-12) son una exhortación, 
al modo platónico, para que se conviertan al verdadero Logos y se di- 
vinicen con Él. Los estudiosos han destacado en este escrito la habili- 
dad dialéctica y el elegante estilo de Clemente con que se dirige a unos 
lectores de buen nivel cultural. 


El Pedagogo viene a ser una continuación del escrito anterior. El 
mismo Clemente nos lo dice expresamente al comienzo de esta obra: 


«El guía celeste, el Logos, recibía el nombre de Protréptico cuando 
nos exhortaba a la salvación. Pues este nombre es dado particularmente 
al Logos encargado de estimularnos, tomando el todo por la parte, ya que 
es la entera religión la que es protréptica, al hacer nacer de la inteligencia 
(naturalmente dispuesta a ello) el deseo de la vida actual y venidera. Mas 
ahora se sucede a sí mismo, como Logos que a la vez cura y aconseja. 
Amonesta al que se ha convertido y, sobre todo, promete la curación de 
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las pasiones que hay en nosotros. Le llamaremos, pues, apropiadamente 
con el solo nombre de Pedagogo; pues el pedagogo se ocupa de la educa- 
ción, no de la instrucción. Ya que su objetivo es hacer al alma mejor, no 
enseñarla. Introducirla a la vida virtuosa, no a la de la ciencia» (Ped., 1, 
132 1) 


El Pedagogo se dirige, pues, a personas que ya están convertidas 
al cristianismo, y trata de suministarles unas enseñanzas sobre el recto 
modo del obrar cristiano. Son como niños delante de su pedagogo. La 
Obra está dividida en tres libros. El libro 1 presenta los principios que 
han de orientar la acción formadora del educador que es Cristo. Los li- 
bros H y TI son más bien un tratado de moral con precisiones concre- 
tas sobre el modo de vivir, comida, bebida, sueño, sexualidad, cuida- ' 
do del cuerpo, vestido, calzado, baños, etc. Clemente realiza en esta 
Obra una espléndida aplicación de los principios directivos de la pai- 
deia helenística a la paideia cristiana. Lo expone en una página muy 
expresiva: 


«Siguiendo nuestro plan, debemos decir ahora quién es nuestro Peda- 
gogo. Se llama Jesús. A veces se da a sí mismo el nombre de “pastor”, y 
dice: Yo soy el buen pastor. Establece una comparación con los pastores 
que guían a sus ovejas, para presentarse a sí mismo como Pedagogo que 
guía a los niños, como solícito pastor de los párvulos; pues se les llama 
alegóricamente “ovejas” a los párvulos sencillos. Y todos formarán —dice— 
un solo rebaño y un solo pastor. El Logos es verdaderamente pedagogo, 
porque a nosotros, los niños, nos conduce a la salvación. Él dice de sí mis- 
mo, por boca de Oseas: Yo soy vuestro educador» (Ped., 1, 53, 1-3). 


Los Stromata (se podría traducir por «tapices») es un ejemplo de 
un género literario que cabría asimilar a lo que modernamente entende- 
mos por una «miscelánea», es decir, un conjunto de escritos variados 
en los que se recogen diversos materiales. Aquí se nos presenta el cris- 
tianismo como una filosofía, según la concepción que los antiguos te- 
nían de la filosofía, es decir, como un modo de vivir de acuerdo con 
unos principios. Es la misma concepción que llevará a S. Justino a de- 
nominar al cristianismo con el apelativo de «filosofía verdadera». 
Como ha señalado un autor contemporáneo, los Stromata son un itine- 
rario del hombre a Dios. Es un tratado dirigido a los cristianos cultos 
para indicarles un método que les lleve a evitar los escollos en los que 
han naufragado los heréticos. Esta obra se compone de siete libros. El 
llamado por algunos libro VIII serían sólo unos bocetos de estudios an- 
teriores. El libro 1 se ocupa especialmente de la relación entre el cristia- 
nismo y la filosofía griega. Según este planteamiento la filosofía viene 
a ser una propedéutica o introducción a la ciencia de Dios: 
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- «Antes de la venida del Señor, la filosofía era necesaria para la justi- 

+ ficación de los griegos; ahora es útil para conducir las almas a Dios, pues 
es una propedéutica para quienes llegan a la fe por la demostración. «Que 
tu pie no tropiece, pues» (Prov 3, 23), refinendo todas las cosas hermosas 
a la Providencia, ya sean las de los griegos, ya sean las nuestras. Dios es, 
en efecto, la causa de todas las cosas hermosas; de unas lo es de una ma- 
nera principal, como del Antiguo y Nuevo Testamento; de otras, secunda- 
riamente, como de la filosofía. Y ésta tal vez ha sido dada principalmente 
a los griegos antes de que el Señor les llame también; porque ella condu- 
jo a los griegos hacia Cristo, como la Ley a los hebreos. Ahora la filoso- 
fía queda como una preparación que pone en el camino al que está per- 
feccionado por Cristo» (Strom., 1, 28, 1-4). 


Los libros restantes están dedicados a refutar la falsa gnosis y los 
equivocados principios en que se apoya, a la vez que pone de relieve 
las diferencias con la ciencia de Dios o verdadera gnosis. En este últi- 
mo sentido destaca el libro II, que fundamenta dicha gnosis en la Escri- 
tura. El libro III está dedicado casi en exclusiva a defender el matrimo- 
nio frente a los ataques de los heréticos. El libro IV subraya la 
importancia de la vía ascética para llegar a la apatheia, y el sentido 
martirial que puede tener la lucha ascética. Tanto el libro IV, como los 
libros VI y VIT muestran los modos de hacer presente la gnosis ortodo- 
xa. El libro V presenta el camino de acceso a la verdad a través de un 
lenguaje de imágenes y de alegorías. 


También vale la pena reseñar su escrito Quis dives salvetur? Se 
trata de una obra de menor extensión, a modo de conferencia bíblica 
sobre Mc 10, 17-31. En ella su autor nos ofrece un excelente criterio 
sobre el uso de los bienes materiales, manifestando que esos bienes de- 
ben ser administrados de acuerdo con la razón. No se trata tanto de 
abandonar los bienes, cuanto de la buena administración de la riqueza: 


«Por tanto, no se han de rechazar las riquezas que deben servir de 
ayuda al prójimo. La naturaleza de las posesiones es que sean poseídas, y 
son llamadas bienes porque sirven al bien, y han sido preparadas por 
Dios para las necesidades de los hombres. Los bienes son en nuestras 
manos, como los utensilios, los instrumentos de los que se hace un buen 
empleo si uno los dabe manejar. Si se usa con inteligencia, el instrumen- 
to es inteligente, pero si falta la inteligencia, participa de tu falta de inte- 
ligencia. Tal instrumento son las riquezas. Las puedes usar con justicia y 
entonces sirven a la justicia. ¿Alguno las usa injustamente? Descubra- 
mos que sirven a la injusticia. Su naturaleza es de servir, no de mandar. 
No debemos reprocharles que no tengan en sí ni el bien ni el mal, sino 
que son perfectamente inocentes; aunque sí podemos reprocharle a quien 
puede usarlas bien o mal, es decir, la mente humana es quien es en sí 
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dueña de usar las cosas que le han sido concedidas. Así pues, que ningu- 
no trate de destruir las riquezas, sino más bien las pasiones del alma, que 
no permiten el mejor uso de los bienes y no dejan que el hombre sea ver- 
daderamente virtuoso y capaz de usar rectamente la riqueza» (Quis dives 
salvetur?, 14, 1-5). 


b) Doctrina 


Clemente encuentra en Alejandría un ambiente propicio a los plan- 
teamientos gnósticos, con una fuerte implantación de base filosófica 
griega. Esto le llevó a tratar de afirmar las verdades de la fe cristiana en 
una actitud de diálogo con el pensamiento helénico. Podríamos decir 
que el Alejandrino sigue las huellas de Justino, pero con una visión 
más amplia, especialmente en los Stromata. Llega a considerar la filo- 
sofía griega como un tercer testamento, que podría parangonarse a la 
Ley de los hebreos, y que sería como un escalón inferior para acceder 
a la filosofía según Cristo (Strom., VI, 67, 1). 


Uno de los capítulos más relevantes de la doctrina clementina se 
centra en su concepción del Logos divino. Todo germen de verdad, 
toda revelación apta para iluminar la mente humana viene de Él. «Él es 
—escribe Clemente-— quien desde el principio, desde la primera creación 
del mundo ha instruido [al hombre] de muchos modos y bajo diversas 
formas, y es a El a quien se debe la perfección [del saber]» (Strom., VI, 
58, 2). El Logos es el gran maestro de la humanidad y su redentor. Se 
podría decir que la teología de Clemente es «cristocéntrica», en cuanto 
que el Logos divino domina toda su doctrina. 


La revelación es la gran luz que Dios ha dado al mundo, pero tam- 
bién la filosofía puede revelar muchas verdades, ya que en cuanto que 
son verdades provienen de la misma fuente. Podríamos decir que en 
este punto Clemente se puede alinear perfectamente con S. Justino, 
aunque convendrá anotar en Clemente una mayor insistencia en consi- 
derar la filosofía pagana como una preparación para recibir la revela- 
ción cristiana. En el intento de conciliar la filosofía con la revelación 
cristiana, Clemente alumbra la noción de gnosis cristiana como «la fir- 
me y estable demostración de los elementos derivados de la fe y se 
constituye a través de la enseñanza del Señor, para conducir finalmente 
a una ciencia infalible y a una comprensión perfecta» (Strom., VI, 57, 
3). Para el Alejandrino la filosofía debe ponerse al servicio de la inteli- 
gencia de la Escritura. Ayuda a precisar el contenido de la fe e induce al 
estudioso a pasar de la simple adhesión a los dogmas de la fe a un co- 
nocimiento superior, y esto es lo que lo constituiría como un auténtico 
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«gnóstico cristiano». Á este conocimiento espiritual debe adaptarse un 
género de conducta consecuente. Podríamos afirmar que la gnosis cle- 
mentina es una primera formulación del platonismo cristiano, que ten- 
drá un amplio eco en otros Padres de la Iglesia de épocas posteriores. 


Desde el punto de vista de la teología espiritual, además de lo que 
acabamos de decir respecto a lo que Clemente entiende por verdadero 
«gnóstico cristiano», conviene añadir que el ideal ascético clementino 
es la «apatheia» o liberación de las pasiones. En este punto se puede 
observar cierto influjo estoico, pero a diferencia de la ética de la Stoa, 
la liberación de las pasiones no es un fin en sí misma, sino una condi- 
ción previa para hacerse idóneo al conocimiento que comunica directa- 
mente Cristo; pero este conocimiento no se queda reducido a sí mismo, 
sino que lleva al amor y a la justicia. En este sentido se podría afirmar 
que Clemente es más un moralista, que un teólogo puramente especu- 
lativo. Su concepción de la vida espiritual va a tener un gran influjo en 
autores posteriores, como Orígenes, S. Gregorio de Nisa, Evagrio Pón- 
tico, S. Máximo el Confesor, Casiano, etc. 


Ediciones y traducciones: CPG I, 1375-1399; PG 8-9; Clemens Alexan- 
drinus GCS I-II; SC 2bis, 23, 30, 38, 70, 108, 158, 278, 279, 428; BCG 118, 
199; FuP 5, 10, 15; CTP 148. 


Estudios: R. B. TOLLINTON, Clement of Alexandria. A Study in Christian 
Liberalism, 2 vols. London 1914; C. MONDÉSERT, Clément d'Alexandrie. Intro- 
duction á U' étude de sa pensé religieuse á partir de |'Ecriture, Paris 1944; Th. 
CAMELOT, Foi et Gnose. Introduction a l'étude de la connaissence mystique 
chez Clément d'Alexandrie, Paris 1945; A. COLUNGA, Clemente de Alejandría 
escriturario, Helmantica 1 (1950) 453-471; J. MoINGT, La gnose de Clément 
d'Alexandrie dans ses rapports avec la foi et la philosophie, RSR 37 (1950) 
195-251, 398-421, 537-564; 38 (1951) 82-118; W. VOLKER, Der wahre Gnos- 
tiker nach Clemens Alexandrinus, TU 57, Berlin 1952; E. F OsBORN, The Phi- 
losophy of Clement of Alexandria, Cambridge 1957; U. TREU, Etymologie und 
Allegorie bei Klemens von Alexandrien, StPatr 4 (TU 79), Berlin 1961, 191- 
211; A. MÉaT, Etude sur les «Stromates» de Clément d'Alexandrie, Paris 1966; 
H. CHADWICK, Early Christian Thought and the Classical Tradition. Studies in 
Justin, Clement, and Origen, Oxford 1966; S. R. C. LiLLa, Clement of Alexan- 
dria. A Study in Christian Platonism and Gnosticism, Oxford 1971; R. MORT- 
LEY, Connaissance religieuse et herméneutique chez Clément d'Alexandrie, 
Leiden 1973; J. FERGUSON, Clement of Alexandria, New York 1974; R. TREVI- 
JANO, The Early Christian Church of Alexandria, StPatr 12 (TU 115), Berlin 
1975, pp. 471-477; L. RoBERTS, The literary form of the Stromateis, SecCen 1 
(1981) 211-22; D. WYrwa, Die christliche Platonaneignung in den Stromateis 
des Clemens von Alexandrien, Berlin 1983; M. GALLONI, Cultura, evangelizza- 
zione e fede nel «Prottretico» di Clemente Alessandrino, Roma 1986; A. VAN 
DEN HOEK, Clement of Alexandria and His Use of Philo in the Stromateis. An 
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llurly Christian Reshaping of a Jewish Model, Leiden 1988; J. M. BLÁZQUEZ, 
Ll uso del pensamiento de la filosofía griega en «El Pedagogo» (1-11) de Cle- 
mente de Alejandría, AHIg, 3 (1994) 49-80; P. KARAvITES, Evil, Freedom, and 
the Road to Perfection in Clement of Alexandria, SpVigChr 43, Leiden 1999; 
U. SCHNEIDER, Theologie als christliche Philosophie. Zur Bedeutung der bi- 
blischen Botschaft im Denken des Clemens von Alexandria, AKG 73, Berlin 
1999; L. EmmeETT, Clement of Alexandria's «Protrepticus» and Dio Chrysosto- 
m's «Alexandrian Oration», StPatr 36, pp. 409-414; J. CARMONA ADORNA, La 
oración en Clemente de Alejandría, Diss. Roma 2002. 


2. ORÍGENES 


Orígenes es uno de los autores cristianos que más honda huella 
han dejado en la historia del pensamiento teológico. Nace alrededor del . 
185 en el seno de una familia cristiana de Alejandría. Su padre, Leóni- 
das, le proporcionó una sólida formación cultural y cristiana. Cuando 
su padre sufrió el martirio en el año 201 en la persecución de Septimio . 
Severo, deseó de un modo vehemente padecerlo también él, y su ma- 
dre tuvo que esconderle las ropas, de manera que no pudiera salir a la 
calle (HE, VI, 1, 1; 2, 3-6). Como consecuencia del martirio de Leóni- 
das fueron confiscados los bienes de su familia, y Orígenes tuvo que 
abrir una escuela de gramática para poder sustentar a su madre y a sus 
seis hermanos. El obispo Demetrio le confió también la formación de 
los catecúmenos. Poco más tarde, cuando la familia superó las necesi- 
dades más perentorias y pudo prescindir de su ayuda, abandonó la en- 
señanza de la gramática y se dedicó plenamente a la docencia catequé- 
tica. Dejándose llevar de su vehemencia juvenil, y tomando al pie de la 
letra lo dicho por el Señor en Mt 19, 12 sobre los eunucos por el reino 
de los cielos, se castró (HE, VI, 8, 1-2). Siguió en Alejandría unos cur- 
sos de filosofía que impartía Ammonio Saccas, padre del neoplatonis- 
mo (HE, VI, 19, 6). Entre tanto, su Didaskaleion fue adquiriendo un 
notable desarrollo, de tal manera que encargó de las clases catecume- 
nales a su discípulo Heraclas, mientras que él dedicó todos sus esfuer- 
zos a la formación de los alumnos más adelantados. Entre los oyentes 
de su escuela figuraba Ambrosio, al que Orígenes había convertido del 
gnosticismo a la fe ortodoxa. Como Ambrosio era un hombre de gran 
posición económica, ejerció su mecenazgo en favor de Orígenes, faci- 
litándole los medios oportunos para que pudiera llevar a cabo su labor 
intelectual y pastoral con holgura económica. 


Orígenes realizó muchos viajes para ampliar su formación. Hacia 
el año 212 visita Roma, donde escucha la predicación de Hipólito. Más 
tarde viaja a Cesarea de Palestina, donde el obispo Teocisto, como 
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también lo hiciera Alejandro de Jerusalén, le dio el encargo de predicar 
a pesar de ser laico, lo que provocó la protesta de Demetrio, el metro- 
polita de Alejandría (HE, VI, 19, 17-18). También se traslada a la pro- 
vincia romana de Arabia (actual Jordania) instado por el gobernador de 
dicha provincia, que deseaba ser instruido por el Alejandrino. Después 
marcha a Antioquía, invitado por Julia Mammea, madre del emperador 
Alejandro Severo, que pretendía informarse sobre el cristianismo. 


En el año 231 recibe una invitación de los obispos de Acaya (Gre- 
cia) para que intervenga en una discusión con un grupo de herejes. Du- 
rante ese viaje, al pasar por Cesarea de Palestina, los obispos Teocisto 
y Alejandro, amigos suyos, le ordenan sacerdote (HE, VI, 23, 4), sin 
pedir permiso a Demetrio de Alejandría y sin tener en cuenta su condi- 
ción de eunuco, lo que suponía una irregularidad para recibir el presbi- 
terado. Cuando, más tarde, Orígenes regresa a Alejandría, Demetrio 
reúne un sínodo que lo remueve del sacerdocio y lo expulsa del país. A 
la vista de estos acontecimientos se vuelve a Cesarea, donde es bien 
acogido por sus amigos, y funda una nueva escuela, que viene a ser 
una continuación de la alejandrina (HE, VI, 27). Permaneció durante 
veinte años al frente de esta escuela, desarrollando una intensa activi- 
dad literaria y de predicación; si bien emprendió algún que otro viaje 
más. Tenemos noticia de que vivió unos años (235-238) en Cesarea de 
Capadocia invitado por el obispo Firmiliano, pudiendo librarse de la 
persecución de Maximino (PALLADIO, Historia Lausiaca, 64). Hacia el 
año 244 vuelve a Arabia e interviene en un sínodo, consiguiendo la 
conversión del obispo monarquiano Berilo de Bostra (HE, VI, 33, 2-3). 


La persecución de Decio en el año 250 pone fin a todas sus activi- 
dades. Ingresa en prisión y es torturado, confesando valientemente su 
fe. La muerte del emperador hace que cesara la persecución. Debió de 
morir, poco depués, a los sesenta y nueve años, a consecuencia de las 
torturas sufridas en su encarcelamiento (HE, VII, 1). 


a) Obras 


Orígenes puede ser considerado como unos de los escritores de 
mayor producción literaria de toda la Antigiiedad. Según nos testimo- 
nia Jerónimo (Adv. Rufinum, 1, 22) el número de sus tratados asciende 
a dos mil. De ellos conocemos el título de ochocientos, que figuran en 
una carta de Jerónimo a Paula (Ep., 33). Epifanio de Salamina eleva la 
cifra de sus escritos a seis mil (Haer., 64, 63). Lamentablemente las po- 
lémicas origenistas y la posterior condena del año 353 provocaron la 
desaparición de muchas de sus obras. 
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— Comentarios escriturísticos 


Gran parte de su trabajo de escritor lo consagró a comentar la Sa- 
grada Escritura. Puso especial hincapié en establecer un texto bíblico 
seguro, que sirviera no sólo para realizar un trabajo científicamente fia- 
ble, sino también para poder polemizar con los judíos sobre un texto 
bíblico que ellos podían aceptar sin problemas. De ahí nació la redac- 
ción de una edición crítica de la Biblia veterotestamentaria en el año 
230, que recibió el nombre de Hexapla (Séxtuple), en donde colocadas 
en seis columnas se compilan seis versiones del Antiguo Testamento: 
el texto original hebreo, el mismo texto transcrito en caracteres grie- 
gos, la Septuaginta, y las versiones griegas de Aquila, Símaco y Teo- 
doción (HE, VI, 16, 1-4). 


En el terreno exegético su aportación es, sin duda, extraordinaria. 
En su tratado De principiis nos ofrece los sentidos más relevantes que 
ha de buscar todo buen hermeneuta: 


«Tres veces debe grabarse uno en el alma los sentidos de los textos 
sagrados: el sencillo debe ser edificado por la carne de la Escritura, que 
así llamamos a la interpretación que está al alcance de la mano; el que 
está más avanzado debe ser edificado por el alma de la Escritura; y el 
perfecto [...] se edifica mediante la ley espiritual que contiene la sombra 
de los bienes futuros (Col 2, 17; Heb 10, 1). En efecto, como el hombre 
se compone de cuerpo, alma y espíritu, así también la Escritura [...] Pero, 
dado que hay ciertos textos escriturísticos que [...] en modo alguno con- 
tienen lo corporal, en algunos pasajes hay que buscar sólo el alma y el 
espíritu de la Escritura» (De princ., VI, 2.4-5). 


En consecuencia, Orígenes establece tres sentidos en la lectura de 
la Escritura: el sentido corporal o literal, que se refiere a la valoración 
semántica de las palabras; el sentido psíquico o moral, que busca en la 
Escritura las normas de vida cristiana, y por último el sentido místico o 
espiritual, que se proyecta tipológicamente, en cuanto que interpreta el 
Antiguo Testamento como profecía referida a Cristo, a la vez que decla- 
ra la escatología de la vida cristiana. De ahí que Juan Casiano definiera 
en cuatro los sentidos de la Escritura señalados por Orígenes, al enten- 
der que al lado de los tres sentidos indicados en el De principiis, había 
que poner el sentido anagógico, es decir, el significado que puede tener 
la Escritura en razón de la escatología (J. CASIANO, Coll., VII, 3). Este 
sentido anagógico lo expresa Orígenes en Homiliae in Genesim: 


«Nuestro Señor y Salvador, verdadero José, que puso su mano corpo- 


ral sobre los ojos del ciego y le devolvió la vista que había perdido (Mt 20, 
34), también puso sus manos espirituales sobre los ojos de la Ley, que ha- 


166 


LOS INICIOS DE LAS ESCUELAS CATEQUÉTICAS. LOS ALEJANDRINOS 


bían quedado cegados por la inteligencia corporal de escribas y fariseos, y 
les delvolvió la vista, para que aparezca en la Ley la visión y el entendi- 
miento espiritual a aquellos a quienes el Señor abre las Escrituras. ¡Ojalá 
que el Señor Jesús nos imponga también sus manos sobre los ojos! (Gn 
46, 4), para que también nosotros empecemos a mirar no lo que se ve sino 
lo que no se ve” (2 Cor 4, 18). Y que nos abra esos ojos que no perciben lo 
presente sino lo futuro; y nos revele ese aspecto del corazón con el que se 
contempla a Dios en espíritu, por el mismo Señor Jesucristo, de quien es 
“la gloria y el poder por siempre. Amén (Ap 5, 13)» (Hom. Gen., XV, 7). 


Orígenes suele utilizar tres modos o géneros literarios a la hora de 
redactar sus comentarios exegéticos: escolios o excerpta, homilías y to- 
moi o comentarios teológicos (JERÓNIMO, Com. Is., pref.). Se han con- 
servado algunos fragmentos de escolios en las catenae y en la Philoca- 
lia. De los comentarios sólo disponemos en griego de ocho libros del 
Comentario sobre 5S. Mateo, y de nueve libros del Comentario sobre $. 
Juan. En traducción latina tenemos, en la actualidad: cuatro libros del 
Comentario al Cantar de los Cantares, la segunda mitad del Comenta- 
rio sobre S. Mateo, y diez libros del Comentario a la Carta a los Roma- 
nos. De sus homilías han llegado hasta nosotros un total de 279, pero 
sólo 21 de ellas en griego: las Homilías sobre Jeremías y la Homilía so- 
bre 1 Samuel, 28, 3-25. Rufino tradujo al latín muchas homilías orige- 
nianas sobre el Génesis, Éxodo, Levítico, Números, Josué, Jueces y 
Salmos. Jerónimo también tradujo al latín algunas sobre el Cantar de 
los Cantares, Isaías, Jeremías, Ezequiel, S. Lucas. A la pluma de Hila- 
rio de Poitiers se deben las traducciones de las homilías sobre Job. 


— Escritos apologéticos 


Una obra de singular relevancia apologética fue su Contra Celsum, 
publicada hacia los años 245-248. La redactó Orígenes a petición de 
Ambrosio para prevenir posibles daños, que se derivarían de leer el Ale- 
thés Logos de Celso. Aunque el filósofo pagano escribiera esta obra en 
el año 178, se trataba de una importante diatriba contra los que habían 
abrazado la fe, que todavía turbaba a ciertos cristianos de la metrópoli 
alejandrina. Celso se había informado ampliamente del cristianismo, re- 
curriendo a fuentes judías, gnósticas y cristianas, y aunque reconocía 
aspectos positivos en la religión cristiana, como la doctrina cristiana so- 
bre el Logos, su elevada ética y sus formas de vida recta, sin embargo, 
arremetía contra la divinidad de Jesucristo y su carácter mesiánico, y 
consideraba la filosofía helénica como muy superior al mensaje cristia- 
no. El Contra Celso de Orígenes está dividido en ocho libros: los Jibros 
] y Il están dedicados a los comienzos del cristianismo, nacido en el 
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seno del judaísmo, y a la doctrina acerca de Dios y de la encarnación. El 
libro 111 es una comparación entre Cristo y los cultos griegos. Los libros 
1V-VI presentan los misterios básicos de la fe cristiana: Trinidad, crea- 
ción, escatología, etc. Los libros VII y VII son un alegato en favor del 
único y verdadero Dios. Es interesante destacar la metodología seguida 
por el Alejandrino, puesto que utiliza y reproduce los textos del Alethés 
Logos para después hacer una crítica de los mismos. Orígenes empleará 
los milagros obrados por Cristo y los realizados por los cristianos como 
un sólido argumento en favor de la divinidad de Jesús. Así pues, hablan- 
do de los prodigios obrados por los cristianos escribe: 


«Quedan aún entre los cristianos vestigios de aquel Espíritu Santo 
que apareció en forma de paloma. Arrojan a los espíritus malignos, rea- 
lizan muchas curaciones, predicen ciertos sucesos, según la voluntad del 
Logos. Y aunque Celso o el Judío, a quien introduce en su diálogo, se bur- 
len de lo que voy a decir, sin embargo, lo diré: muchos se han convertido 
al cristianismo, por decirlo así, contra su voluntad; cierto espíritu transfor- 
mó sus almas, haciéndoles pasar del odio contra esta doctrina a una dispo- 
sición de ánimo dispuesto a morir en su defensa» (Contra Cels., 1, 46). 


— Escritos dogmáticos 


El tratado De principiis (Peri-Archón) es, sin duda, la obra teoló- 
gica más importante del escritor alejandrino. La redacción de este es- 
crito hay que situarla entre los años 220 y 230. Aunque se escribiera en 
griego, sólo se han conservado algunos fragmentos en esa lengua. Te- 
nemos una traducción latina, debida a la pluma de Rufino de Aquileya, 
que al decir de los críticos debe consultarse con cautela. También hay 
que consignar otra traducción latina realizada por Jerónimo, pero que 
lamentablemente se ha perdido. La obra se divide en cuatro libros. El 
libro I trata del mundo sobrenatural antes de la creación del mundo: 
Trinidad y creación de los ángeles. El libro 1 se ocupa de la creación y 
de la redención del mundo, con especial dedicación a los aspectos sal- 
víficos del hombre caído. El libro HI es un compendio de vida moral, 
libertad del hombre, pecado y restauración escatológica. El libro IV se 
centra en la revelación divina, inspiración de la Escritura y modos de 
interpretarla. Como se puede observar nos encontramos ante una espe- 
cie de manual teológico. En su prefacio, Orígenes pone de relieve el 
criterio que ha seguido al elaborar este escrito: señalar una clara distin- 
ción entre la fe y las ulteriores investigaciones sobre ella. Considera 
que la revelación, contenida en el mensaje cristiano transmitido por los 
Apóstoles, es la base y la regla cierta de verdad. Al mismo tiempo abre 
un gran espacio a la investigación racional para quienes deseen profun- 
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dizar en la verdad divina. De ahí nacerá la distinción origeniana entre 
los simples creyentes y los cristianos perfectos, que poseen un conoci- 
miento más completo de la verdad divina: 


«Conviene saber que los santos Apóstoles, al predicar la fe de Cris- 
to, manifestaron clarísimamente aquellos puntos que creyeron necesarios 
a todos los creyentes, incluso a aquellos que parecían menos diligentes 
en la investigación de la ciencia divina; dejando la tarea de indagar las 
razones de esas afirmaciones a aquellos que merecieron los dones supe- 
riores del Espíritu, sobre todo a los que, por medio del mismo Espíritu 
Santo, obtuvieron el don de lenguas, de sabiduría y de ciencia. En cuanto 
a los demás, se contentaron con afirmar el hecho, sin explicar el porqué, 
ni el cómo, ni el origen, sin duda para que, andando el tiempo, los ami- 
gos apasionados del estudio y de la sabiduría tuvieran en qué ejercitar su 
ingenio con provecho» (De Princ., Praef., 3). 


Con todo, en esta obra encontraremos algunas afirmaciones que 
fueron controvertidas en las disputas origenianas y consideradas, pos- 
teriormente, como poco ortodoxas: 


— Cierto subordinacionismo en la relación Padre-Hijo, acentuan- 
do la distinción entre ambas personas. 


— La doctrina de la preexistencia de las almas, de origen platóni- 
co, que sostiene la creación de las almas de los hombres antes que el 
mundo, y que, al haber caído en pecado junto con los ángeles, fueron 
arrojadas a los cuerpos. 


— La doctrina de la apocatástasis, que en virtud de la potencia re- 
dentora de Cristo al final de los tiempos toda la creación, incluido el 
demonio, será repristinada en su estado original. 


— Escritos parenéticos 


En primer lugar, hay que citar el tratado De oratione (Peri- 
Euchés), compuesto hacia el año 233 ó 234, a instancias de su amigo y 
mecenas Ambrosio y de su mujer Taciana. La obra se articula en dos li- 
bros: el primero lo dedica a consideraciones generales sobre la oración, 
y el segundo es un comentario sobre el padrenuestro. Este escrito reve- 
la la rica personalidad espiritual de su autor, y nos da a conocer datos 
muy interesantes sobre la manera de hacer oración en esta época. Un 
asunto al que concede importancia es el de las disposiciones que debe 
tener la persona que se prepare para orar: 


«Creo, pues, que si el que va a la oración se recoge un instante y se 
compone a sí mismo se hallará más dispuesto y atento a lo largo de toda 
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la oración. Igualmente si todas las angustias de su alma y los pensamien- 
tos perturbadores los lanza fuera y se esfuerza con todo interés en recor- 
dar la majestad de Aquel a quien se va a acercar y que es impío presen- 
tarse a El con laxitud, abandono y casi desprecio. Finalmente, si aparta 
toda cosa ajena a la oración, viniendo a orar en esta forma: extendiendo, 
por así decir, el alma ante las manos; dirigiendo más que los ojos la men- 
te a Dios; antes de ponerse en pie, levantando de la tierra la razón y po- 
niéndose en presencia del Señor de todo; rechazando, en fin, todo recuer- 
do de injurias que crea haber recibido de parte de otro, y esto en tanto en 
cuanto uno desee que Dios no se acuerde de las propias iniquidades y de 
los pecados contra el prójimo y de toda torpeza de la que se sepa uno 
consciente» (De or, XXXI, 2). 


La Exhortatio ad martyrium fue compuesta en los comienzos de la 
persecución de Maximino el Tracio el año 235, en Cesarea de Palesti- 
na. Los destinatarios de este escrito son el sacerdote Protecto y el diá- 
cono Ambrosio, ambos de Cesarea. Como indica el propio título, se 
trata de un escrito exhortativo animando a estos cristianos encarcela- 
dos a que permanezcan fieles ante las tribulaciones que les acechan, ya 
que el premio que les espera es eterno: 


«Por tanto, tú, Ambrosio, que santamente temes a Dios, y tú, Protec- 
to, tan piadoso, ya no vivís según la carne o como niños en Cristo. Vues- 
tra estatura espiritual ha crecido. Vuestra comida ya no es necesariamente 
leche sino alimento sólido. Como aquellos a quienes llama Isaías recién 
destetados y retirados de los pechos, escuchad lo que anuncia el profeta a 
los que han sido ya destetados, a los atletas: aflicción tras aflicción, tribu- 
lación no sólo una vez. Quienes no rechacen la aflicción tras la aflicción, 
los que las acojan como nobles atletas inmediatamente recibirán más y 
más esperanza, gozo después de las tribulaciones pasadas. Eso quiere de- 
cir un poquito de tiempo, dentro de poco [...] Considerad con Pablo que 
los sufrimientos del tiempo presente con los cuales realmente compramos 
la bendición no son comparables con la gloria que se ha de manifestar en 
nosotros. Es evidente la verdad de este juicio. Menosprecian la aflicción 
de este momento; es “despreciable”, como dicen, el peso de las tribulacio- 
nes presentes. Nosotros no, porque es de mucho valor la grande y pesada 
medida del caudal de gloria eterna que nos está reservada. Eso va a suce- 
der cuando nuestros perseguidores intenten desalentarnos como si fueran 
a conseguirlo. Nosotros, en cambio, levantamos el corazón en medio de la 
prueba. Miramos no a los sufrimientos presentes, sino al galardón reser- 
vado a los atletas que con su paciencia en la tribulación combaten según 
la ley de Cristo ayudados por la gracia de Dios» (Ex. ad mart., 1-2). 


La obra se divide en cinco partes: la primera tiene un carácter in- 
troductorio con exhortaciones generales para superar las pruebas que 


(70 


LOS INICIOS DE LAS ESCUELAS CATEQUÉTICAS. LOS ALEJANDRINOS 


les aguardan a los que sufrirán el martirio. La segunda previene contra 
la apostasía y la idolatría. La tercera es una exhortación ya muy preci- 
sa sobre el martirio. La cuarta presenta unos modelos martiriales toma- 
dos de la Escritura del II libro de los Macabeos. La quinta parte consl- 
dera los elementos esenciales del martirio y anima a los cristianos para 
que estén bien preparados para tal evento. 


b) Doctrina 


Una de las cosas que llama más la atención en Orígenes es el sóli- 
do anclaje de su pensamiento en el texto bíblico. Se podría decir de él 
que prima su atención como exegeta sobre cualquier otro presupuesto, 
incluido el filosófico. Otra dimensión a tener en cuenta es que su modo 
de abordar el mensaje cristiano no se dirige tanto a hacer «teología», 
en el sentido moderno de la palabra, es decir, no busca definir concep- 
tualmente aspectos de la teología, sino a presentar las diversas cuestio- 
nes abiertas al diálogo científico, dejando, en ocasiones, al lector la so- 
lución que estime más pertinente. De ahí que no sea procedente juzgar 
a Orígenes por un solo texto aislado, sino examinando el conjunto de 
su Obra. Este punto de vista no fue seguido por algunos protagonistas 
de la llamada controversia origenista. Por otra parte, Orígenes hubo de 
enfrentarse al gnosticismo dominante en Alejandría, y lo hizo partien- 
do de la Escritura, como lo hacían los cristianos ortodoxos de cara a las 
elucubraciones gnósticas. Tampoco conviene olvidar otra dimensión de 
su actividad intelectual y humana: su profunda espiritualidad. Es más, 
nos atreveríamos a decir que todas las facetas de su vida tienen su base 
de sustentación y su finalidad en alimentarse de ese venero espiritual. 


Por lo que se refiere a la Trinidad, Orígenes expresa este misterio 
de un modo más bien dinámico que ontológico, tanto por lo que se re- 
fiere a la unidad de las Personas divinas, como a la personalidad propia 
de cada una de ellas. El Padre es la fuente de la divinidad, que El co- 
munica al Hijo en su generación eterna (In ler., 9, 4; Princ., I, 2, 4) y al 
Espíritu Santo por el Hijo. La filiación de Cristo no es adoptiva, sino 
por naturaleza, lo que es tanto como decir de la misma sustancia, O si 
preferimos la expresión homoousios (In Hebr., frag., 24, 359), que lue- 
go hará fortuna en el Concilio de Nicea (325) y que él emplea en este 
contexto cristológico. De todas formas, algunos autores insisten en el 
ambiente subordinacionista de la teología alejandrina respecto a Cris- 
to. Lo que no deja de influir de alguna manera en Orígenes, cuando ha- 
bla del Hijo, como «segundo Dios» («deuteros Theos») (Contra Cels., 
5,39; In lohan., V1, 39, 202), o alguna otra expresión menos feliz del 
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Alejandrino, como sucede cuando, al hablar de la misión del Hijo y del 
lispíritu Santo enviados por el Padre, afirma: «El Padre está por encl- 
ma de ellos, tanto más de lo que ellos están por encima de las criaturas 
más perfectas» (In Iloan., XI, 25). Sin embargo, para otros estudiosos 
esta manera de expresarse no comporta una inferioridad de potencia en 
el Hijo y en el Espíritu Santo. 


Su doctrina sobre la creación se decanta en defensa de la existencia 
de un Dios creador bueno, frente a gnósticos y marcionitas. Posiblemen- 
te por influencias platónicas admitió una primera creación espiritual de 
mentes libres, destinadas a la contemplación divina. Esto es lo que se co- 
noce también con el nombre de «preexistencia de las almas». El enfria- 
miento del fervor inicial de estas mentes fue la culpa primitiva que cau- 
só su división en ángeles, hombres y demonios (1n lohan., 1, 23, 146). 
Las mentes que pasaron a los cuerpos humanos tendrían la oportunidad 
de enmendar los errores cometidos en su etapa anterior (/n loh., 11, 22, 
140). Los pecados cometidos en esa etapa previa serán determinantes de 
la diversidad de gracias concedidas a cada hombre (De princ., IL 9, 3-4). 
En el extremo del enfriamiento hay que situar al diablo y los demonios 
(In Johan, 1, 17, 96-97; Contra Cels., VI, 44). La tesis de la «preexisten- 
cia de las almas» tendrá una íntima conexión con la doctrina de la «apo- 
catástasis» al final de los tiempos. El Alejandrino hace una interpreta- 
ción del relato de la creación del hombre (Gn 1, 26-27) distinguiendo 
entre «imagen», que es una similitud con Dios, como ser esptritual e in- 
teligente, y «semejanza», que viene a ser una estabilidad definitiva en 
santidad y virtud y que se alcanza después de un prolongado esfuerzo. 
Esta interpretación tendrá un gran influjo en autores posteriores. 


La escatología origeniana tiene una importancia considerable, des- 
tacando la ya antes citada doctrina de la «apocatástasis», que será la 
restauración universal de todas las cosas en su estado original, exclusi- 
vamente espiritual, al final de los tiempos, pero que no es todavía el fin 
del mundo. Se inspira en 1 Cor 15, 23-26, pero no es panteísta, como 
algunos han pensado. Según Orígenes todos los pecadores se salvarán, 
incluidos los demonios, que serán purificados por el Logos. Después 
tendrá lugar la segunda venida de Cristo y la resurrección de los muer- 
tos (De princ., 1, 6, 1; MIL, 5, 7, Contra Celso, VII, 72). Podríamos de- 
cir que en el Alejandrino se da una mayor preocupación por la escato- 
logía individual que por la comunitaria. Frente a los herejes gnósticos 
subraya la existencia de la resurrección de los muertos, y a los cristia- 
nos ortodoxos les señala que dicha resurrección será en cuerpos espiri- 
tuales (De princ., 5, 10, 1-3). 


Con todo, una de las grandes aportaciones de Orígenes es, sin 
duda, la de su teología espiritual. Es más, entendemos que para captar 
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bien la totalidad de su pensamiento es preciso partir de la concepción 
que tiene de la vida espiritual. Algunos estudiosos del Alejandrino han 
destacado, incluso, el carácter místico de su cosmovisión espiritual. 
Orígenes considera ya implícita la llamada del hombre a la santidad 
desde el instante mismo de su creación. Esta vocación cristiana crea- 
cional tendrá un desarrollo perfectivo en la línea de la semejanza de 
Dios y, sobre todo, gracias a la nueva llamada que realiza Cristo a la 
humanidad después de su venida (De princ., 11, 6, 1). Detrás de esta 
vocación divina hay también una clara distinción entre los cristianos 
simples y los perfectos, siendo estos últimos los seguidores más per- 
fectos de Cristo por entender que son verdaderos discípulos del Señor 
(In Mat., 11, 4). Naturalmente, el itinerario del seguidor de Cristo su- 
pone un primer paso de conocimiento propio (In Cant., 2, 142-145), 
que es implementado con una lucha decidida contra las pasiones, con- 
tra el mundo y contra el pecado (In Num., 24, 2). Todo ello significa 
una ascesis a lo largo de toda la vida, cuyos ideales serán: castitas et 
pudicitia et virginitas (In Cant., 2, 155). Esta ascética se desarrollará 
por medio de ayunos, vigilias (ln Ex., 13, 15; In los., 15, 3) y el estu- 
dio, sobre todo, de la Escritura (In Gen., 10, 3). Esta base bíblica ha de 
ser una constante referencia para el cristiano, en cualquier circunstan- 
cia en que se encuentre: 


«S1 la tribulación se echa sobre nosotros, si nos oprime la angustia 
del mundo, sí nos pesan las necesidades del cuerpo, acudiremos a la 
grandeza de la Sabiduría y de la Ciencia de Dios, en la cual todo el mun- 
do puede no encontrarse en apreturas. Iré de nuevo a las inmensas llanu- 
ras de las Escrituras divinas, buscaré en ellas la inteligencia espiritual de 
la Palabra de Dios, y ya no me oprimirá angustia alguna. Iré a galope por 
los amplísimos espacios de la inteligencia mística. S1 sufro persecución, 
y confieso a mi Cristo delante de los hombres, tengo la seguridad de que 
también El me confesará delante de su Padre que está en los cielos. S1 se 
presenta el hambre no podrá turbarme, pues tengo el Pan de vida que ha 
bajado del Cielo y reconforta a las almas hambrientas. Este Pan jamás 
puede faltar, sino que es perfecto y eterno» (Com. Rom., 7, 11). 


Se inicia así una ascensión del hombre hacia Dios, que le ilumina 
en la medida que puede recibir su luz. Estas iluminaciones o visiones 
fortalecen al alma frente a aflicciones y combates posteriores (In Cant., 
2, 171). La etapa última es la unión mística con el Logos. En el comen- 
tario al Cantar de los Cantares el protagonismo de la esposa lo inter- 
preta a veces como la Iglesia y otras como el alma del hombre que se 
une a Dios. La unión mística del alma con el Logos adquiere así una 
expresión claramente matrimonial, en la que están presentes el «abrazo 


17 


PATROLOGÍA 


espiritual» (In Cant., 1, 2) y la «herida de amor» (Un Cant. , 2,8). A 
partir de Orígenes el Cantar de los cantares ha quedado vinculado es- 
trechamente a la mística cristiana. La exégesis origeniana sobre el 
Cantar influirá en autores como S. Gregorio de Nisa, S. Gregorio 
Magno, S. Bernardo de Claraval, Santa Teresa de Jesús, S. Juan de la 
Cruz, etcétera. 


Ediciones y traducciones: CPG, L, 1410-1525; PG 11-17; Origenes Wer- 
ke (GCS 1-12); SC 7bis, 37bis, 67, 71, 87, 120, 132, 136, 147, 148, 150, 157, 
102% :222:221,232% 238, 232,233.:200.209.280,281, 290: 302312: 321, 
328, 352, 375, 376, 385, 389, 411, 415, 442; GB 26; Ichthys 12; BPa 1, 17, 
48, 51; CESN 37; BAC 271; BM 309-319; T. H. MarTíN, Orígenes. Escritos 
espirituales, Madrid 1999, 


Estudios: J. DANIÉLOU, Origene, Paris 1948; H. DE LuBac, Histoire et Es- 
prit. L' intelligence de !'Ecriture d'aprées Origéne, Paris 1950; M. HARL, Ori- 
gene et la fonction révélatrice du Verbe Incarné, PatSor 2, Paris 1958; R. P. C. 
HANSON, Allegory and Event. A Study of the Sources and Significance of Ori- 
gen's Interpretation of Scripture, London 1959; H. CROUZEL, Origene et la 
connaissance mystique, ML.T 56, Bruxelles 1961; ÍD., Virginité et Mariage 
selon Origéene, ML.T 58, Bruxelles 1963; G. LOMIENTO, L'esegesi origeniana 
del Vangelo di Luca, Bari 1966; 68; J. RIUS CAMPS, El dinamismo trinitario en 
la divinización de los seres racionales según Orígenes, OCA 188, Roma 
1970; H. CROUZEL, Bibliographie critique d'Origene, 1P, 8, Den Haag 1971; J. 
Rius CAMPS, La didakaslía de Orígene: caracteres de su doctrina, SVict 18 
(1971) 5-34; 121-154; ÍD., «Orígenes y la Regula fidei», en H. CROUZEL-G. 
LOMIENTO-G. Rius (eds.), Origeniana prima, Bari 1975, pp. 327-338; W. GEs- 
SEL, Die Theologie des Gebetes nach «De Oratione» von Origenes, Múnchen 
1975; P. NAUTIN, Origene. Sa vie et son oeuvre, Paris 1977; H. CROUZEL-A. 
QUACQUARELLI, (eds.), Origeniana secunda, Roma 1980; Origeniana tertia, 
Roma 1980; H. CROUZEL, Bibliographie critique d'Origéne, Supplément, IP 
8A, Den Haag 1982; G. SGHERRL, Chiesa e Sinagoga nelle opere di Origene, 
SPMed 13, Milano 1982; G. S. GASPARRO, Origine. Studi di antropologia e di 
storia della tradizione, Roma 1984; H. CROUZEL, Origene, Paris 1985, trad. 
esp., Madrid 1998; K. J. TORJESEN, Hermeneutical Procedure and Theological 
Method in Origen's Exegesis, PTS 28, Berlin 1986; A. MONACI CASTAGNO, 
Origine predicatore e il suo pubblico, Milano 1987; L. LtEs (ed.), Origeniana 
cuarta, Innsbruck 1987; CH. KANNENGIESER-W. L. PETERSEN (eds.), Origen of 
Alexandria. His World and his Legacy, Notre Dame 1988; J, H. J. Voar, Beo- 
bachtungen zum Johannes-Kommentar des Origenes, THQ 170 (1990) 191- 
208; D. Ramos-Lissón, Alegorismo pagano y alegorismo cristiano en Oríge- 
nes, AntCr 7 (1990) 125-136; R. Díaz SÁNCHEZ-CID, Justicia, pecado y 
filiación. Sobre el comentario de Orígenes a los Romanos, Toledo 1991; A. 
ORBE, Orígenes y los Monarquianos, Gr. 72 (1991) 39-72; L. L1ES, Origenes 
«Peri-Archon». Eine undogmatische Dogmatik. Einfúihrung und Erláuterung, 
Darmstadt 1992; R. J. DaLy (ed.), Origeniana quinta, Louvain 1992; J. AL- 
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VIAR, KLESIS. The Theology of the Christian Vocation according to Origen, 
Dublin-Portland 1993; B. STUDER, L'esegesi doppia in Origene, ASEs 10/2 
(1993) 427-437; H. S. BENJAMINS, Eingeordnete Freiheit. Freiheit und Vorse- 
hung bei Origenes, SpVigChr 28, Leiden 1994; A. ORBE, «Orígenes: “Splen- 
dor lucis”, en ID., Estudios sobre la teología cristiana primitiva, FUPE, 1, Ma- 
drid-Roma 1994; W. A. MEis, Teología patrística y pastoral según «El 
Comentario al Cantar de los Cantares» de Orígenes, y «De Doctrina Chris- 
tiana» de Agustín, TyV 36 (1995) 31-50; G. DorIvAL-A. Le BOULLUEC Y 
OTROS (eds.), Origeniana sexta, Louvain 1995; J. ALvIAR, La «perspectiva sa- 
cramental» de Orígenes: excepciones relevantes, ScrTh 28 (1996) 841-845; 
E. S. FERNÁNDEZ, Orígenes y el conocimiento progresivo de Cristo, RaCa 97 
(1997) 296-299; F. COCCHIMN1 (ed.), fl dono e la sua ombra. Ricerche sul «Peri 
Archon» di Origene. Atti del I Convegno del Gruppo Italiano di Ricerca su 
«Origene e la Tradizione Alessandrina», SpEAug 57, Paris 1997; H. CrOU- 
ZEL, Orígenes. Un teólogo controvertido, trad. esp., Madrid 1998; M. LLucH 
BAIXAULI, La interpretación de Orígenes al decálogo, ScrTh 30 (1998) 87- 
109; L. VILLEY, Orígenes lector de la Escritura, trad. esp., Estella 2000; J. Pa- 
DILLA, Los sentidos de la Escritura en el libro IV del «Peri Archón» de Oríge- 
nes, EE 77 (2002) 201-240; J. R. Díaz SÁNCHEZ-CID, El ser de Dios en el 
Contra Celso de Orígenes, RET 62 (2002) 45-82; R. ROUKEMA, L' origine du 
mal selon Origene et dans ses sources, RHPhR 83 (2003) 405-420, 


3. ORÍGENES Y EL ORIGENISMO: LAS CONTROVERSIAS ORIGENISTAS 


La teología de Orígenes fue recibida pacíficamente en sus plante- 
amientos iniciales, pero ya en el siglo 111 comenzaron a surgir contro- 
versias doctrinales sobre algunos puntos considerados como menos 
ortodoxos. Los fautores de estas críticas fueron Metodio, Pedro de Ale- 
jandría y Eustacio de Antioquía. Arguyen contra el Alejandrino, como 
puntos conflictivos: la preexistencia de las almas, la apocatástasis, su 
doctrina sobre los cuerpos resucitados y la creación ab aeterno. Á estos 
ataques responde Pánfilo con su Apología de Orígenes. Posteriormen- 
te, en la segunda mitad del siglo TV, los monjes egipcios y palestinos, 
cuyo exponente más destacado fue Evagrio Póntico, presentan una ima- 
gen distorsionada del pensamiento origeniano, en aras de una especie 
de escolástica de sus ideas, no teniendo en cuenta la totalidad de su for- 
ma de pensar, con lo que se facilitaba a los adversarios de Orígenes una 
excelente ocasión para tildarle de hereje. El iniciador de las disputas 
origenianas, propiamente dichas, fue Epifanio (315-403), obispo de Sa- 
lamina (Famagusta), que cataloga a Orígenes entre los autores heréticos 
en su obra Panarion, redactada entre los años 374 y 377. Se produce un 
enfrentamiento entre los antiorigenistas: Epifanio, Jerónimo y Teófilo 
de Alejandría, y quienes defienden al Alejandrino: Rufino de Aquileya 
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y Juan de Jerusalén. La disputa se centró especialmente en la teología 
del tratado De principtis. Los contrarios a Orígenes parece que no tení- 
an mucha sensibilidad histórica, presentando su doctrina descontextua- 
lizada. Basaban sus argumentos en textos aislados. Todo lo que Oríge- 
nes exponía en forma de «ejercicio» (gymnastikós) lo entendían como 
doctrina (dogmatikós), adoptando una concepción de la ortodoxia y de 
la regla de fe que calcaba siempre más de cerca el modelo de la ley ci- 
vil y adquiría forma en «definiciones» formuladas en la lucha contra la 
herejía. Al acceder Teófilo a la sede alejandrina reúne un Sínodo regio- 
nal en el año 400, que condena a Orígenes. Esta controversia terminará 
alrededor del año 402. 


Más tarde, en el siglo VI, se reaviva la polémica y llega a su final 
con el emperador Justiniano. El factor desencadenante son los monjes 
palestinos de la obediencia de S. Sabas de los monasterios de la Gran 
Laura y de la Nueva Laura que, en su gran mayoría, simpatizan con el 
origenismo. Un ejemplo representativo de la posición de estos monjes 
es la publicación del Libro de S. Hieroteos, del monje siríaco Esteban 
Bar Sudaile, que presenta formulaciones origenistas, en la línea señala- 
da por Evagrio Póntico, y que rayan en el panteísmo. Los monjes se- 
guidores del origenismo se dividirán en dos grupos. Los partidarios del 
extremismo son llamados «isócritos», por mantener que tanto al princi- 
pio como al fin todas las inteligencias fueron y serán iguales a Cristo. 
En cambio, el grupo de los moderados son llamados «protoktistas», 
por reconocer a Cristo una superioridad sobre las demás inteligencias. 
El emperador Justiniano intervendrá en este conflicto en dos ocasiones. 
La primera en 543 con un edicto antiorigenista al que no se opusieron 
ni el Papa ni los patriarcas y que fue redactado a instancias de los mon- 
jes palestinenses antiorigenistas, que presentaron extractos del De 
principtis y unos anatematismos (DS 403-411). Estos documentos fue- 
ron aprobados por el sínodo doméstico del emperador. A continuación, 
la policía imperial requisó y destruyó todos los escritos de Orígenes 
que consiguió reunir. De esa actuación persecutoria dependerá, en bue- 
na medida, la penuria de las fuentes origenianas que llega hasta noso- 
tros. La segunda condena está relacionada con el II Concilio Constan- 
tinopolitano del año 353, quinto ecuménico, pero no hay que olvidar 
que los documentos de condena fueron recogidos antes y después de la 
inauguración oficial, y aunque el emperador envía a los obispos reuni- 
dos el borrador de los 15 anatematismos, no figurarán en las actas ofi- 
ciales del Concilio. Es cierto que el nombre de Orígenes se encuentra 
en el undécimo anatema de los Tres Capítulos, como el último de los 
herejes, pero en la carta del papa Vigilio, que aprueba el Concilio, no 
aparece mencionado el nombre de Orígenes. En consecuencia, habrá 
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que concluir que ese Concilio no condenó a Orígenes, ni determinó 
que su teología fuera herética. 


Estudios: F. DIEKAMP, Die origenistischen Streitigkeiten im sechsten 
Jahrhundert und das fiúnfte allgemeine Concil, Múnster 1899; G. FRITZ, s. v. 
Origénisme, DTC 11, 1565-1588; A. GUILLAUMONT, Les «Kephalaia gnosti- 
ca» d'Evagre le Pontique et l' histoire de !'origénisme chez les Grecs et les 
Syriens, Paris 1962; H. CROUZEL, Ou 'a voulu faire Origene en composant le 
traité des Principes? BLE 76 (1975) 161-186; 241-260; W. A. BIENERT, 
Dionysius von Alexandrien. Zur Frage des Origenismus im dritten Jahrhun- 
dert, PTS 21, Berlin 1978; J. F. DecHow, Dogma and Mysticism in Early 
Christianity. Epiphanius of Cyprus and the Legacy or Origen, PatMS 13, 
Cambridge 1988; W. A. BIENERT, «Der Streit um Origenes. Zur Frage nach 
den Hintergriinden seiner Vertreibung aus Alexandria und den Folgen fiir die 
Einheit der Kirche», en F. v. LILIENFELD-A. M. RITTER, (eds.), Einheit der Kir- 
che in vorkonstantinischer Zeit. Bamberg 1989, pp. 93-106; F. X. MurPnHvY- P. 
SHERWOOD, Konstantinopel II und 111, GOK 3, Mainz 1990; E. A. CLARK, The 
Origenist Controversy. The Cultural Construction of an Early Christian De- 
bate, Princeton 1992; R. WILLIAMS, «““Damnosa haereditas”: Pamphilus* Apo- 
logy and the Reputation of Origen», en H. CH. BREENNECKE-E. L. GRASMÚCK- 
CH. MARKSCHIES, (eds.), Logos, FS. L. Abramowski, BZNW 67 (1993) 
151-169; R. D. WILLIAMS, Origenes, ein Kirchenvater zwischen Orthodoxie 
und Hiiresie, ZAC 2 (1998) 49-64; E. JunoD, «Controverses autour de | 'héri- 
tage origénien aux deux extrémités du IV siécle: Pamphile et Rufin», en W. 
A. BIENERT-U. KUHNEWEG, (eds.), Origeniana septima, 1999, pp. 215-223. 


4. SEGUIDORES Y ADVERSARIOS DE ORÍGENES EN EL SIGLO III 
a) DIONISIO DE ALEJANDRÍA 


Entre los discípulos de Orígenes se cuenta Dionisio de Alejandría. 
Por algunos indicios de sus cartas parece que debió de desempeñar al- 
gún brillante puesto en la administración civil, antes de entrar a formar 
parte del clero (EUSEBIO DE CESAREA, HE, VII, 11, 18). Fue sucesor de 
Heraclas en la dirección de la Escuela catequética de Alejandría y a la 
muerte del obispo Demetrio accedió a la sede episcopal alejandrina. Du- 
rante la persecución de Decio abandonó la ciudad y se refugió en el de- 
sierto. Esta fuga le ocasionó algunas dificultades al cesar la persecución. 
Intervino en las disputas teológicas de la época: contra el rigorismo no- 
vaciano, a favor de las tesis de Cipriano sobre el rebautismo de los here- 
jes, y sobre el sabelianismo. Dionisio murió entre los años 264 y 265. 


De sus obras sólo disponemos de algunos fragmentos. Su escrito 
Sobre la naturaleza tiene forma de carta y está consagrado a refutar el 
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materialismo epicúreo. Sobre las promesas es una obra que refuta una 
doctrina del obispo Nepote de Arsinoe. De su epistolario se han con- 
servado sólo dos cartas. Sabemos también que fue el primer obispo 
alejandrino que escribió Epistolae festales con motivo del inicio de la 
Cuaresma. 


Ediciones y traducciones: CPG I, 1550-161; BGL 2; M. v. ESBROECK, 
Nouveaux fragments arméniens des Denys d'Alexandrie, OCP 50 (1984) 
18-42, 

Estudios: M. SOrDI, Dionigi d'Alessandria, Commodiano ed alcuni pro- 
blemi della storia del HI secolo, RPARA, 35 (1962/1963) 123-146; S. LEANZA, 
«Il commentario sull*Ecclesiaste di Dionigi Alessandrino», en Seritti in onore 
di Salvatore Pugliatti, Milano 1978, pp. 397-429; W. A. BIENERT, Dionysios 
von Alexandrien: Zur Frage des Origenismus im 3. Jahrhundert, PTS 21, Ber- 
lin 1978; L. ABRAMOWSKI, Dionys von Rom (f 268) und Dionys von Alexan- 
dria (f 264/265) in den arianische Streitigkeiten des 4. Jahrhunderte, ZKG 93 
(1982) 240-272; S. LEANZA, Due novi frammenti dionisiani sull'Ecclesiaste, 
Orpheus 6 (1985) 156-161; W. A BIENERT, Dionysius der Grosse und Orige- . 
nes, StPatr 16 (1985) 219-223; H. PIETRAs, Lettera pros Germanón di Dionigi 
Alessandrino: osservazioni e prova di ricostruzione, Gr. 71 (1990) 573-583; 
ID., L'unita di Dio in Dionigi di Alessandria, Gr. 71 (1991) 459-490. 


b) S. GREGORIO EL TAUMATURGO 


Nació en el seno de una familia noble en Neocesarea del Ponto al- 
rededor del año 213. Su primer nombre fue el de Teodoro, pero lo cam- 
bió por el de Gregorio al recibir el bautismo. En unión de su hermano 
Atenodoro hizo un viaje a Cesarea de Palestina, invitados por su her- 
mana, con la intención de proseguir luego hasta Berito (Beirut), para 
realizar en esta ciudad estudios de jurisprudencia. Pero tanto él como 
su hermano quedaron muy impactados de haber conocido a Orígenes, 
y decidieron quedarse en la ciudad palestinense frecuentando los cur- 
sos que impartía el Alejandrino, permaneciendo allí durante cinco años 
(233-238). De regreso a su patria, Gregorio fue consagrado obispo de 
Neocesarea (HE, VI, 30), dedicándose, con gran fogosidad, a la predi- 
cación del Evangelio y logrando muchas conversiones. Tomó parte en 
el Concilio de Antioquía del año 265. Murió en tiempos del emperador 
Aureliano (270-275). 

Su obra más sobresaliente es el Panegírico de Orígenes. La atribu- 
ción de este escrito a Gregorio fue puesta en duda por Nautin (1977), 
pero los argumentos que aduce no resultan del todo convincentes. Ha- 
ciendo gala de un cuidado estilo retórico, Gregorio expresa su gratitud 
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al gran maestro alejandrino. También nos ofrece interesantes datos so- 
bre el método y la forma utilizados por Orígenes en su docencia. Ter- 
mina manifestando su dolor por tener que abandonar Cesarea y dejar a 
su maestro, y le pide la bendición y sus oraciones. Gregorio pondrá de 
relieve la didáctica de Orígenes en su escuela de Cesarea, tomando 
como referente la figura del labrador: 


«Acogiéndonos así, y cercándonos con su técnica de labrador, no 
sólo consideraba lo que aparece a la vista de todos y se ve por simple 
ojeada, sino que también ahondaba e investigaba hasta lo más íntimo, 
preguntando, proponiendo y escuchando las respuestas; tan pronto como 
descubría en nosotros algo útil, provechoso y eficaz, él excavaba y remo- 
vía la tierra, regaba y no dejaba nada por mover; nos aplicaba todo su 
arte y cuidado, y así nos cultivaba. Los cardos y espinas y todo retoño de 
árboles y plantas agrestes que producía exhuberante nuestra alma turba- 
da, desordenada e impetuosa, él lo podaba todo y lo arrancaba con argu- 
mentos y prohibiciones. Nos enderezaba de forma socrática y nos incita- 
ba con su manera de razonar; viéndonos desenfrenados, como potros 
salvajes, saltando fuera del camino y corriendo de un lado para otro, has- 
ta que, con persuasión y doctrina nos enderezaba y domaba con su pala- 
bra, como con un freno metido en nuestra boca» (Pan., 95-97). 


La Metáfrasis del Eclesiastés se suele admitir generalmente como 
auténtica de Gregorio. Como su propio nombre indica se trata de una 
paráfrasis de este libro bíblico, leído según la versión de los LXX. La 
llamada Epístola Canónica está dedicada a examinar los problemas de 
disciplina eclesiástica que se suscitaron con motivo de la invasión de 
los borados y godos en el Ponto. 


La autoría gregoriana de otras obras, como la Exposición de la fe y 
A Teopompo sobre la impasibilidad o pasibilidad de Dios, ha sido 
puesta en tela de juicio por Abramowski. 


as GUA y traducciones: CPG 1, 1763-1767; PG 10, 983-1104; SC 148; 
a 10. 


Estudios: W TELFER, The Latin Life of St. Gregory Thaumaturgos, JThS 
31 (1930) 142-155; 354-363; L. ABRAMOWSKI, Die Schrift Gregors des Leh- 
rers Ad Theopompum und Philoxenus von Mabbug, ZKG 89 (1978) 273-290; 
A. ARANDA, El Espíritu Santo en la «Exposición de fe» de S. Gregorio Tau- 
mAaturgo, ScrTh 10 (1978) 373-407; K. W. NOAKES, The metaphrase on Ec- 
clesiastes of Gregory Thaumaturgus, StPatr 15 (1984) 196-199; R. DUCHAM- 
BLO, Vie et culte de Saint Grégoire. Evéque de Grande Arménie, patron 
titulaire de Tallard, Paris 1985; M. SIMONETTI, Una nuova ipotesi su Gregorio 
il Taumaturgo, RSLR (24 (1988) 17-41; M. MERINO, «Terminología pedagó- 
gica del “Discurso de agradecimiento a Orígenes”», en J. 1. SARANYANA-E. 
TEJERO (eds.), Hispania Christiana. Estudios en honor del Prof. Dr. José Or- 
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landis Rovira en su septuagésimo aniversario, CHI 14, Pamplona 1988, pp. 
85-109; L. S, B. MACcCOuULL, Gregory Thaumaturgus' Vision Re-Envisioned, 
RHE 94 (1999) 5-14; A. CAPBOSCQ, «Filosofía y teología en la escuela de 
Orígenes. Notas sobre un pasaje del Panegírico de Gregorio Taumaturgo», en 
A. Meis WÓRMER-A. REHBEIN PESCE-S. FERNÁNDEZ EYZAGUIRRE (eds.), Sa- 
pientia Patrum. Homenaje al Profesor Dr. Sergio Zañartu, S. J., Santiago de 
Chile 2000, pp. 103-116; D. Woobs, Gregory Thaumaturgus and the Earth- 
quake of 344, JThS 53 (2002) 547-553. 


Cc) METODIO DE OLIMPO 


Entre los adversarios más sobresalientes del Alejandrino figura 
Metodio. Apenas tenemos datos de su vida. Parece ser que fue obispo 
de Filipos en Macedonia, pero debió de pasar largos años de su vida en 
Licia, hasta el punto de considerarlo como obispo de Olimpo, pequeña 
población de Licia. Fue un buen teólogo que refutó la doctrina de Orí- 
genes sobre la preexistencia de las almas y su concepción espiritualista 
de la resurreción del cuerpo. Murió mártir el año 311. 


Su obra más conocida es el Symposion (Banquete o Sobre la virgi- 
nidad). Metodio concibió esta obra como una réplica cristiana al escri- 
to platónico del mismo nombre. Participan diez personas que alaban la 
virginidad. Al final interviene Tecla, que canta un himno en honor a 
Cristo y a su Iglesia. Tiene también varios escritos filosófico-teológi- 
cos sobre el libre albedrío, la resurrección y algunas obras exegéticas. 


Ediciones y traducciones: PG 18; GCS 27; PO 22, 5; SC 95; BAC 45; A. 
ZEOLI, S. Metodio. Il banchetto delle dieci vergine, Firenze 1952; ACW 27; 
CTP 152: 


Estudios: L. G. PATTERSON, The Creation of the World in Methodius” 
«Symposium», en StPatr 9 (TU 94), Berlin 1966, pp. 240-250; C. RIGG1, Teolo- 
gía della storia nel Simposio di Metodio di Olimpo, Aug. 16 (1976) 61-84; F. 
VAN DE PAVERD, Paenitentia secunda in Methodius of Olympus, Aug. 18 (1978) 
459-485; V. BUCHHEIT, «Das Symposion des Methodios arianisch interpolit?», 
en F. PASCHKE (ed.), Uberlieferungsgeschichtliche Untersuchungen, Berlin 
1981, pp. 109-114; S. LucA, Un nuovo testimone di Metodio d'Olimpo, OCP 
50 (1984) 446-450; E. PRINZIVALLI, L'esegesi biblica di Metodio di Olimpo, 
SEAug 21, Roma 1985; C. MAzZzucco, ll millenarismo di Metodio di Olimpo 
di fronte a Origine: Polemica o continuita?, Aug. 26 (1986) 73-87; C. TIBILET- 
T1, Metodio d'Olimpo: verginita e platonismo, Orpheus 8 (1987) 127-137; L. 
G. PATTERSON, Methodius of Olimpus. Divine Sobereignty, Human Freedom 
and Life in Christ, Washington 1997; S. BENJAMINS, «Methodius von Olym- 
pus. Uber die Auferstehung gegen Origenes und gegen Porphyrius?», en W. A. 
BIENERT-U. KUHNEWEG (eds.), Origeniana septima, 1999, pp. 91-98. 
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LOS COMIENZOS DE LA LITERATURA 
LATINA CRISTIANA 


Los primeros testimonios de una literatura latina cristiana proce- 
den del norte de África. Dado que el griego no se impuso como lingua 
franca en esta parte del Imperio, los fieles recién convertidos buscaron 
en el latín popular los modos de expresión de los misterios cristianos, 
especialmente en el ámbito litúrgico. 


I. LAS PRIMERAS TRADUCCIONES LATINAS DE LA BIBLIA 


Se puede afirmar que en la segunda mitad del si ¡glo Il existían en 
las provincias romanas del norte de África traducciones latinas del 
Nuevo Testamento. Así nos lo atestiguan las Acta Scillitanorum (180), 
cuando Esperato, uno de los mártires, responde a una pregunta del pro- 
cónsul diciendo que tenía en su poder «libros y cartas de Pablo, que fue 
un hombre justo». Y si tenemos en cuenta que esos cristianos procesa- 
dos hablan latín y que por su extracción social hay que pensar que no 
sabían griego, es razonable concluir que los libros citados eran una tra- 
ducción de las epístolas paulinas al idioma latino. 


La Biblia que se traduce al latín debía de ser la del texto griego de 
la Septuaginta. Las traducciones bíblicas que conocemos se pueden 
distribuir, según los fragmentos que han llegado hasta nosotros, en tres 
grupos: uno africano (Afra), otro procedente de Italia (Zrala), y un ter- 
cero de origen hispánico (Hispana). De todas maneras conviene tener 
en cuenta que los tres grupos presentan muchos elementos en común, e 
incluso se ha estimado por algunos autores que todas las versiones lati- 
nas anteriores a la Vulgata reciben el nombre de Vetus Italica (Saba- 
tier), aunque a partir de 1951 el Instituto Vetus-Latina de Beuron las 
denomine simplemente Vetus Latina. 
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Desde finales del siglo IV comienza a extenderse por el Occidente 
latino una versión latina realizada por S. Jerónimo, que se populizará 
bajo el nombre de Vulgata. Esta nueva traducción terminará por impo- 
nerse frente a las antiguas versiones, que tenían una menor calidad lite- 
rarta. 


Ediciones: P. SABATIER, Bibliorum Sacrorum Latinae Versiones Antiquae 
seu Vetus Italica, 3 vols., Reims 1743; Vetus Latina. Die Reste der altlateinis- 
chen Bibel , Freibug i. Br., 1951ss.; A. JÚULICHER-W. MATZKOW-K. ALAND, Das 
Neue Testament in altlateinischer Uberlieferung, 4 vols., Berlin 1963-1976; 
Verus Latina Database. Bible Versions of the Latin F athers. The comprehensi- 
ve patristic records of the Vetus Latina. Institut in Beuron, Beuron 2002. 

Estudios: F. STUMMER, Einfúihrung in die lateinische Bibel. Ein Handbuch 
fúr Vorlesungen und Selbstunterricht, Paderborn 1923; B. FISCHER, «Das Neue 
Testament in lateinische Sprache. Der gegenwártige Stand seiner Erforschung 
und seine Bedeutung fúr die griechische Textgeschichte», en K. ALAND (ed.), 
Die alten Ubersetzungen des Neuen Testaments, die Kirchenváterzitate und 
Lektionare, AGLB 12, Freiburg in Br. 1986, pp. 156-274; J. FONTAINE-CH. PiE- 
TRI (eds.), Le monde latin antique et la Bible, Paris 1985; P.-M. BOGAERT, La 
Bible latine des origines au moyen áge. Apercu historique, état des questions, 
RTL 19 (1988) 137-159; 276-314; E. ULricH, «Characteristics and limitations 
of the Old Latin translation of the Sptuagint», en ÍD., The Dead Sea scrolls and 
the origins of the Bible, Leiden 1999, pp. 275-289; F. COMPARELLI, Riflessi de- 
lla Vetus Latina in Draconzio, BBGG 55 (2001) 23-36; D. BROWN, «Jerome 
and the Vulgate», en A. J. HausER-D. F. WATSON (eds.), A History of Biblical 
Interpretation. L, The Ancient Period, Grands Rapids (Michigan) 2003, pp. 
355-379, 


IL Los ESCRITORES AFRICANOS DEL SIGLO III 


1. TERTULIANO 


Quinto Septimio Florencio Tertuliano nació en Cartago alrededor 
del año 160. Sabemos por Jerónimo que era hijo de un centurión pro- 
consular pagano (De vir. ill., 53), pero contamos con pocas noticias de 
su vida. Tuvo una esmerada educación que se ve reflejada en su domi- 
nio de la retórica, de la ciencia jurídica y de la lengua griega. Su con- 
versión debió de tener lugar antes del año 197. Después de una estancia 
en Roma regresó a Cartago, donde vivió hasta su muerte, que suele si- 
tuarse con posterioridad al año 220. No está claro que fuese ordenado 
sacerdote, como asegura Jerónimo (De vir. ill., 53). Sí nos consta, en 
cambio, que contrajo matrimonio con una cristiana. De carácter extre- 
moso y vehemente, y partidario de un ascetismo riguroso, no es de ex- 
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trañar su adhesión al montanismo, iniciada en 207 y culminada en 213, 
aunque al decir de S. Agustín él mismo propició una secta montanista 
«especial», llamada de los «tertulianistas». 


a) Obras 


Es el primer escritor cristiano en lengua latina. En él se funden 
unos excelentes conocimientos de la retórica latina y de la griega, con 
un buen bagaje filosófico y jurídico. Si añadimos además un tempera- 
mento fogoso, el resultado será un dialéctico de extraordinaria calidad. 
Se puede decir que todos sus escritos son polémicos. Su producción li- 
teraria es considerable, tanto por el número, como por la calidad de sus 
escritos. Es uno de lo autores eclesiásticos que más honda huella han 
dejado en la teología occidental, especialmente por ser un innovador al 
utilizar el latín cristiano en el campo teológico. 


Los treinta y un escritos que conservamos de Tertuliano podríamos 
agruparlos de acuerdo con dos grandes etapas de su vida, es decir, los 
escritos del periodo católico y los del periodo montanista. Este ha sido 
el criterio seguido por los editores del Corpus Christianorum. Tradi- 
cionalmente se ha venido presentando una división tripartita: escritos 
apologéticos, polémico-doctrinales y morales. 


— Escritos apologéticos 


Son obras que escribe poco después de su conversión, entre los años 
196 y 198. El tratado Ad Nationes está íntimamente relacionado con el 
Apologeticum. Se podría afirmar que el primero es una primera redac- 
ción de lo que será el segundo. Ambos están compuestos en el año 197 
con un intervalo de dos meses y tienen el mismo argumento de fondo. 


El Apologeticum está dirigido a los gobernadores de las provincias 
del norte de África. En esta obra trata de demonstrar la injusticia y la 
ilegalidad que suponen las persecuciones contra los cristianos, hacien- 
do una defensa del cristianismo basado en una argumentación jurídica. 
Condena el procedimiento seguido contra los cristianos porque vulnera 
toda una praxis procesal romana, que exigía una prueba judicial antes 
de condenar al reo. A los cristianos, según Tertuliano, se les condenaba 
por el simple nomen Christianus. Rechaza como falsas las acusaciones 
paganas contra los cristianos, tanto de delitos privados —Iinfanticidio, 
antropofagia e incesto—, como públicos —desprecio a la religión nacio- 
nal y al emperador-, es decir, los crimina laesae maiestatis. Por con- 
traste, resalta la conducta caritativa de los cristianos, reconocida inclu- 
so por los propios paganos: 
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«Cada uno aporta, si quiere y puede, una módica contribución men- 
sual o cuando lo estime oportuno. Nadie está obligado a pagar, sino que 
lo hace espontáneamente. Son como depósitos de piedad. No se hace el 
dispendio para comilonas, bebidas o francachelas, sino para dar de co- 
mer y sepultar a los necesitados, para socorrer a los niños y niñas despro- 
vistos de bienes y de padres, lo mismo que a los sirvientes ancianos ya 
jubilados y también a los náufragos; y si algunos son condenados a las 
minas, a las islas o a las cárceles, se hacen acreedores a recibir un soco- 
rro de su religión, por pertenecer a los seguidores de Dios. 

Pero, justamente esta operación de supremo amor es lo que nos 
atrae la odiosidad de algunos “Ved —dicen— cómo se aman entre sí”, 
mientras ellos se odian mutúamente. *Y cómo están dispuestos a morir 
unos por otros” mientras ellos están más bien dispuestos a matarse los 
unos a los otros. Incluso el hecho de que nos consideremos hermanos les 
enloquece, no por otro motivo, según pienso, sino porque entre ellos todo 
nombre de sangre es simulación de afecto. Incluso somos también her- 
manos vuestros por derecho de naturaleza, única madre, aunque vosotros 
sois poco hombres porque sois malos hermanos. ¡Cuánto más dignamen- 
te se dicen hermanos, y por tales se tienen, quienes reconocieron a Dios 
como único Padre, quienes bebieron un mismo espíritu de santidad, quie- 
nes del mismo seno de la ignorancia se convirtieron a la única luz de la 
verdad!» (Apol., 39, 5-9). 


También en 197 escribió De testimonio animae. En este texto des- 
arrolla el sentido de una frase, ya anteriormente formulada en el Apolo- 
geticum: «O testimonium animae naturaliter christiana!» (Apol., 17). 
Nuestro autor utiliza el testimonio del alma, que no ha sido pervertida, 
para demostrar la existencia de Dios y otras verdades espirituales. 


El Ad Scapulam es un duro alegato contra la actitud perseguidora 
del procónsul de África, que fue muy cruel con los cristianos. Le ad- 
vierte sobre el respeto que le debe a la religión cristiana y también so- 
bre el castigo que Dios tiene destinado a los perseguidores. 


El tratado Adversus ludaeos es más bien un escrito de controversia 
con los judíos, en el que sigue el esquema tradicional de presentar una 
disputa entre un judío y un cristiano. 


— Escritos polémico-doctrinales 


Las controversias con las posturas heréticas del marcionismo y del 
gnosticismo centrarán la actividad literaria de Tertuliano. Una obra ori- 
ginal en este terreno es la prescripción de los herejes (De praescriptio- 
ne haereticorum). Es un tratado en el que nuestro autor se muestra un 
buen conocedor del derecho romano. Pone en acción frente a los here- 
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jes la figura jurídica de la praescriptio procesal. Presenta esta objec- 
ción jurídica, que permite al defensor detener un proceso, llegándose 
así al sobreseimiento de la causa. Aplica este esquema jurídico en for- 
ma de un pleito entre la Iglesia católica y los herejes sobre la posesión 
de las Escrituras. Los herejes oponentes no pueden hacer uso de la Bi- 
blia, porque se presenta una praescriptio, que excluye la continuidad 
del proceso: no pueden hacer uso de la Biblia, porque no es suya, sino 
de la Iglesia: 


«De aquí sacamos la prescripción: Puesto que el Señor Cristo Jesús 
envió a los Apóstoles a predicar, no hay que acoger a otros predicadores 
que a los que Cristo instituyó. Ya que nadie conoce al Padre sino el Hijo 
y a quien el Hijo se lo ha revelado. Y no se ve que el Hijo se lo haya re- 
velado a nadie más que a los Apóstoles, a quienes envió a predicar lo 
mismo que les había revelado. Qué es lo que han predicado, es decir, qué 
es lo que Cristo les ha revelado —y aquí presento la prescripción—, no 
puede probarse sino por esas mismas Iglesias que los mismos Apóstoles 
fundaron al predicarles, tanto de viva voz, como se dice, como después 
por cartas. Si esto es así, queda claro que toda doctrina que concuerde 
con la de esas Iglesias apostólicas, matrices originales de la fe, ha de 
considerarse verdadera» (Praesc., 21, 1-4). 





El texto reproducido nos habla, además de la praescriptio, del ar- 
gumento esgrimido con anterioridad por Ireneo de la verdad profesada 
por las Iglesias apostólicas, frente a las «novedades» ofrecidas por los 
herejes. 


El Adversus Marcionem fue compuesto en tres redacciones suces1- 
vas a partir del año 207. La última redacción es la que ha llegado hasta 
nosotros. Consta de cinco libros y se puede considerar la mejor fuente 
para conocer la herejía de Marción. En los dos primeros libros muestra 
lo absurda que es una doctrina que admite dos dioses: uno del Antiguo 
Testamento y otro del Nuevo. El tercero está centrado en la cristología, 
señalando que Cristo es el Mesías anunciado por los profetas del Anti- 
guo Testamento. El cuarto presenta una crítica muy detallada del 
«Evangelio» recortado de Marción y de las Antitheses marcionitas. Y 
el quinto libro es una refutación del Apostolicón (texto de las epístolas 
paulinas, según Marción). 

Adversus Valentinianos consta de una exposición de la doctrina de 
Valentín y sus secuaces y de una refutación de sus tesis gnósticas. En 
este escrito hace gala Tertuliano de una buena dosis de ironía al referir- 
se a la especulación mitológica de los valentinianos sobre el «Eón Per- 
fecto», el «Abismo», etc. Se pueden apreciar influencias de Ireneo y de 
Justino. 
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El De carne Christi combate el docetismo gnóstico de Marción, 
Apeles y Valentín. Escribe también otras obras contra distintos autores 
gnósticos como el Adversus Hermogenem, De resurrectione mortuo- 
rum y Scorpiace. 


El tratado De baptismo defiende los sacramentos de la iniciación 
cristiana frente a los ataques de un gnóstico cartaginés llamado Quinti- 
la. Tertuliano proclama la necesidad del bautismo después de la venida 
de Cristo: 


«[Según los herejes] el bautismo no es necesario, pues basta la fe 
porque Abrahán agradó a Dios sin ningún sacramento de agua, sino con 
el de la fe [...] Sea que antes por la sola fe [hubiera salvación], antes de 
que el Señor padeciera y resucitara. Pero así que el objeto de la fe se am- 
plió y hubo que creer en su nacimiento, su pasión y su resurrección, se 
amplió también el medio de salvación (ampliato sacramento) con la adi- 
ción del sello del bautismo, que es, en cierta manera, como el vestido de 
la fe, que antes estaba desnuda. Ya no hay ahora posibilidad de eludir su 
ley, porque, en efecto, la ley del bautismo ha sido impuesta y su forma ha 
sido prescrita cuando se dice: “Id y enseñad a todas las gentes, bautizán- 
dolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo”. Esta ley se 
relaciona con aquella declaración: *Si uno no renaciere del agua y del Es- 
píritu Santo no entrará en el reino de los cielos”, la cual somete la fe a la 
necesidad del bautismo» (De bap., 13). 


También nos da en este tratado importantes noticias sobre la litur- 
gia bautismal africana de la época anterior a Nicea. 


En el Adversus Praxean polemiza con Práxeas, que trajo a Roma 
desde Asia la errónea doctrina del monarquianismo. Tiene interés por 
la exposición que hace el Cartaginés de la teología trinitaria. Práxeas 
sostenía la autoencarnación y pasión del Padre para salvar la unidad de 
Dios. De ahí el nombre de patripasianos que recibían sus seguidores. 
Suponía, en realidad, una vuelta al monoteísmo judío. La respuesta que 
articula Tertuliano le lleva a precisar la terminología trinitaria, como 
son los conceptos de persona, substantia y trinitas. Dejando a salvo la 
unidad de Dios, se ocupa de la generación del Hijo, interpretando co- 
rrectamente los pasajes escriturísticos aducidos por Práxeas. También 
trata del Espíritu Santo, en cuanto distinto del Padre y del Hijo. Así nos 
los describe en su obra: 


«Son tres, pero no por la cualidad, sino por el orden; no por la subs- 
tancia, sino por la forma; no por el poder; sino por el aspecto; pues los 
tres tienen una sola substancia, una sola naturaleza, un solo poder, por- 
que no hay más que un solo Dios. Mas por razón de su rango, de su for- 
ma y de su aspecto, se les designa con los nombres Padre, Hijo y Espíri- 
tu Santo» (Adv. Prax., 2). 
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Otro escrito antiherético es el De anima. Inicialmente se presenta 
como una respuesta a los errores de Hermógenes que ya había combati- 
do en un tratado anterior De censu animae, y que no se ha conservado. 
Se declara también enemigo de las ideas platónicas sobre la preexisten- 
cia de las almas. Para él, tanto el cuerpo como el alma comienzan a 
existir simultáneamente: 


«¿Cómo es concebido un ser animado? ¿Las substancias del alma y 
el cuerpo se forman simultáneamente, o más bien la una procede de la 
otra en una formación natural? Nosotros sostenemos que las dos son con- 
cebidas, formadas, perfeccionadas simultáneamente, de la misma manera 
que nacen al mismo tiempo. En nuestra opinión, ningún intervalo separa 
la concepción de las dos, de suerte que se pueda atribuir prioridad a una 
sobre la otra. Juzgad el origen del hombre por su fin. Si la muerte no es 
otra cosa que la separación del alma y del cuerpo, la vida, que es opuesta 
a la muerte, no se podrá definir más que como la unión del cuerpo y del 
alma. Si la separación de las dos substancias se produce simultáneamente 
por la muerte, la ley de su unión nos obliga a concluir que la vida llega si- 
multáneamente a las dos substancias. Nosotros creemos, pues, que la vida 
empieza con la concepción, porque sostenemos que el alma existe desde 
este momento, ya que la vida empieza a existir en el mismo momento y 
lugar que el alma» (De an., 27). 


De esta teoría algunos deducen una doctrina errónea denominada 
«traducianismo». Pero, por otro lado, cabe afirmar que Tertuliano sos- 
tiene aquí la tesis del comienzo de la vida humana en el momento mis- 
mo de la concepción. 


— Escritos morales 


Entre las primeras obras compuestas por Tertuliano figura la dedi- 
cada a los mártires, Ad martyras. Es un escrito consolatorio de exhor- 
tación al martirio. El De spectaculis pone en guardia a los cristianos de 
cara a los espectáculos del circo y del teatro, por las actitudes que ma- 
nifiestan contra la fe. En este mismo sentido hay que situar su escrito 
De idololatria. 


De cultu feminarum es una diatriba sobre los adornos y maquilla- 
jes de las mujeres, considerándolos contrarios a la humildad y la mo- 
destia. 


El tratado De oratione es el primero dedicado a comentar el padre- 
nuestro, y con él se inaugura una serie de escritos ascéticos consagrados 
a esta temática. El De patientia es una exhortación a vivir esa virtud de 
la que el propio autor reconoce que no puede presentarse como modelo. 
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El tratado De paenitentia tiene una gran importancia para la histo- 
ria de la penitencia eclesiástica, sobre todo por los datos que nos ofre- 
ce no sólo desde el punto de vista litúrgico, sino también desde una 
perspectiva pastoral y ascética. De todas formas, conviene advertir que 
no trata exclusivamente de la paenitentia secunda, también dedica una 
parte (la primera) a la penitencia que debe realizar el adulto antes de 
recibir el bautismo. La segunda parte hace referencia a la penitencia 
canónica, que nuestro autor considera obligatoria para aquellos cristia- 
nos que hayan cometido graves faltas después del bautismo: 


«Cuanto más estricta sea la necesidad de esta segunda penitencia, 
tanto más laboriosa debe ser la prueba; no basta que exista la conciencia 
de haber obrado mal; es preciso un acto que la manifieste al exterior. 
Este acto, para emplear una palabra griega que se usa comúnmente es la 
exomologesis, en virtud de la cual confesamos a Dios nuestro pecado, no 
porque El lo ignore, sino porque la confesión dispone a la satisfacción y 
realiza la penitencia, y ésta, a su vez, aplaca la cólera de Dios» (De 
paen., 9, 1-2). 


Si comparamos este tratado con el De pudicitia, escrito en la épo- 
ca montanista, veremos cómo ha modificado el criterio de la remisibi- 
lidad de todos los pecados en el De paenitentia, por el de no remisibi- 
lidad de los peccata graviora (apostasía, homicidio y adulterio) en el 
tratado montanista. 


En su evolución hacia el montanismo hay que destacar tres obras 
en las que condena las segundas nupcias: Ad uxorem, De exhortatione 
castitatis y De monogamia. El escrito De ¡eiunio adversus psychicos 
apunta contra la Iglesia católica por el exceso de indulgencia —según su 
opinión— con que los cristianos realizan las prácticas ascéticas. Tam- 
bién el De fuga y el De corona pertenecen a su etapa montanista. En 
estos tratados se plantea, con gran radicalismo, la cuestión de no serle 
lícito al cristiano huir ante la persecución. 


b) Doctrina 


Tertuliano es considerado como el iniciador de la teología latina. 
Esto, en parte, es cierto, si nos atenemos a la utilización de la lengua 
latina, pues es el primero en emplear esa lengua como soporte expresi- 
vo de la teología cristiana, de acuerdo con lo que señalábamos más 
arriba. Pero, si nos atenemos a los conceptos, ya no lo es tanto, no sólo 
por lo que hace a su dependencia de Ireneo, sino también por su falta 
de sistemática, incurriendo, a veces, en contradicciones y radicalismos 
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desmesurados. Un botón de muestra de esto último se puede encontrar 
en su actitud respecto a la filosofía pagana. Por una parte, la descalifi- 
ca, sin miramientos, porque ve en ella el origen de las herejías cristia- 
nas. Pero, por otra, no tiene ningún empacho en hacer uso de la filoso- 
fía y de todo el bagaje de su formación clásica a la hora de redactar los 
argumentos teológicos que él considera pertinentes. 


También nos parece destacable su modo de hacer teológico, en el 
que sobresale por acentuar su dimensión de polemista. Su teología es 
claramente de controversia, y como tal hemos de aceptarla. Pero esta 
forma de elaboración teológica, además de las desventajas que puede 
conllevar por la vía de la exageración, tiene igualmente un efecto posi- 
tivo, por cuanto que ayuda a precisar y a delimitar términos y concep- 
tos que de otra forma hubiera sido menos factible alcanzarlos, o que 
hubiera supuesto un largo itinerario hasta llegar a formulaciones más 
exactas. Una aplicación de estas afirmaciones la podemos encontrar en 
las aportaciones de Tertuliano a la teología trinitaria. Así hay que en- 
tender la aplicación del término trinitas a las tres personas divinas: 
«Trinitas unius divinitatis, Pater et Filius et Spiritus Sanctus» («Trin1- 
dad de una divinidad, Padre e Hijo y Espíritu Santo» [De pud., 21]). A 
la vez declara: «Ubique teneo unam substantiam in coherentibus» 
(«Yo siempre afirmo que hay una sola substancia en los tres que están 
unidos entre sí» [ibíd., 12])). 


También será el primero en utilizar el vocablo persona que luego 
se va a consagrar como imprescindible en la teología posterior. La ra- 
zón es obvia por cuanto el término persona no sólo tiene un sentido 
propio en la Trinidad, sino también en la cristología, como leemos en 
Adv. Prax., 27: «Vemos el doble estado no mezclado, sino unido en una 
persona, a Dios y al hombre Jesús». Estas afirmaciones adelantan en el 
tiempo lo que más tarde formulará expresamente el Concilio de Calce- 
donia (451). El plan salvífico de Cristo lo presenta Tertuliano desde los 
presupuestos teológicos de Treneo de Lyon. El plan salvífico del Padre 
es llevado a cabo por el Salvador, que se presenta como «mediador de 
ambas naturalezas» (Adv. Prax., 27). No obstante, conviene hacer no- 
tar que en su afán de querer subrayar la naturaleza humana de Cristo, 
frente a los herejes gnósticos que la negaban, incurre en la negación de 
la virginidad de María in partu y post partum (De car, 23). 


A Tertuliano hay que reconocerle la primicia en darle a la Iglesia el 
título de «Madre», pues la denomina Domina mater ecclesia (Ad mart., 
1). La Iglesia es quien ha recibido la fe y debe salvaguardar la revela- 
ción. Sólo la Iglesia posee las Escrituras, a las que los herejes no pue- 
den apelar, como ha puesto de relieve en el tratado De praescriptione. 
Esta posición de reconocimiento de la Iglesia sólo se verá alterada 
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cuando se pase a las filas del montanismo, dándole entonces una pre- 
ponderancia a la Iglesia espiritual frente a la Iglesia organizada (cfr. De 
pud., 21). 


Con respecto a la virginidad, realiza la primera sistematización la- 
tina de la terminología relativa a esta forma de vida cristiana. Afirma 
con vigor el valor de la castidad perfecta como manifestación de la su- 
perioridad de los cristianos sobre la corrupta sociedad pagana (Apol., 9, 
19). En el interior de la comunidad cristiana establece una jerarquía de 
estados de vida: primero las vírgenes, después las viudas, y en tercer 
lugar los casados (Exh. cast., I, 4, 5). 


Tertuliano es un defensor del milenarismo, como pone de mani- 
fiesto en el Adversus Marcionem: 


«Confesamos que nos ha sido prometido un reino aquí abajo aun an- 
tes de ir al cielo, pero en otra condición de cosas. Este reino no vendrá 
sino después de la resurrección, y durará mil años en la ciudad de Jerusa- 
lén que ha de ser construida por Dios. Afirmamos que Dios la destina a 
recibir a los santos después de la resurrección, para darles un descanso 
con abundancia de todos los bienes espirituales, en compensación de los 
bienes que hayamos menospreciado o perdido aquí abajo. Porque real- 
mente es digno de Él y conforme a su justicia que sus servidores encuen- 
tren la misma felicidad en los mismos lugares en los que sufrieron antes 
por su nombre. He aquí el proceso del reino celestial: después de mil 
años, durante los cuales se terminará la resurrección de los santos, que 
tendrá lugar con mayor o menor rapidez según hayan sido pocos o mu- 
chos sus méritos, seguirá la destrucción del mundo y la conflagración de 
todas las cosas. Entonces vendrá el juicio, y cambiados en un abrir y ce- 
rrar de ojos en sustancia angélica, es decir, revistiéndonos de un manto 
de incorruptibilidad, seremos transportados al reino celestial» (Adv. 
Marc., 3, 24). 


Ediciones y traducciones: CPL, 1-36; PL 1-2; PLS 1, 29-32; CSEL 20, 47, 
69, 70, 76; CCL 1-2; SC 35, 46, 173, 216, 217, 273, 280, 281, 316, 319, 332, 
343, 365, 368, 394, 395, 399, 424; J. H. WASzINK, Tertulliani De anima, Ams- 
terdam 1947; BM 137; SpVigChr 1; CC 6; LSP 4; BPa 38, 61, 63; BCG 285. 


Estudios: R. E. ROBERTS, The Theology of Tertullian, London 1924; C. 
MOHRMANN, «Observations sur la langue et le style de Tertullien», en Études 
sur le latin des chrétiens TL, Roma 1961, pp. 235-246; R. CANTALAMESSA, La 
cristologia di Tertulliano, Par. 18, Fribourg (Suisse) 1962; J. MornGT, Théolo- 
gle trinitaire de Tertullien, 4 vols., Theol (P) 68-70, 75, Paris 1966-1969; E. 
KARLIC, El acontecimiento salvífico del bautismo según Tertuliano, Victorien- 
sia 27, Vitoria 1967; T. P. MALLEY, Tertullian and the Bible. Langue-Imagery- 
Exegesis, LCP 21, Nijmegen- Utrecht 1967; J. C. FREDOUILLE, Tertullien et la 
conversion de la culture antique, Paris 1972; R. VERSTEGEN L'Église dans 
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l'oeuvre de Tertullien. Pour une reinterpretation, BiNJ 35 (1974) 393-410; G. 
CLAESSON, Index Tertullianeus, 3 vols., Paris 1974-1975; 1. ROCA MELIÁ, Sig- 
nificado espacial del saeculum tertulianeo, Helmantica 26 (1975) 523-552; 
C. AzIZA, Tertullien et le judatsme, Paris 1977; R. BRAUN, Deus Christiano- 
rum. Recherches sur le vocabulaire doctrinal de Tertullien, Paris *1977; C. 
RAMBEAUX, Tertullien face aux morales des trois premiers siécles, Paris 1979; 
S. VICASTILLO, Tertuliano y la muerte del hombre, Madrid 1980; G. SCHÓLL- 
GEN, Ecclesia sordida? Zur Frage der sozialen Schichtung christlicher Ge- 
meinden am Beispiel Kathagos zur Zeit Tertullians, JAC.E 12, Múnster 1984; 
T. D. BARNES, 7ertullian. A historical and literary study, Oxford *1985; A. Vi- 
CIANO, Cristo salvador y liberador del hombre. Estudio sobre la soteriología 
de Tertuliano, CTUN 51, Pamplona 1986; G. AzZALI BERNARDELL!, Quaestio- 
nes Tertullianae criticae, Mantua 1990; A. ORBE, «En torno a Praxeas», en 
Estudios sobre la teología cristiana primitiva, FuPE 1, Madrid-Roma 1994, 
pp. 53-70; G. URÍBARR!, Monarquía y Trinidad. El concepto teológico «mo- 
narchia» en la controversia «monarquiana», Madrid 1996; E. OSBORN, Tertu- 
llian, first Theologian of the West, Cambridge 1997; M. WELLSTEIN, Nova 
Verba in Tertullians Schriften gegen die Háiretiker aus montanistischer Zett, 
Stuttgart-Leipzig 1999; A. VICIANO, «“Deus uerus Prometheus” en Tertulia- 
no», en E. REINHARDT (ed.), Tempus implendi promissa. Homenaje al Prof. 
Dr. Domingo Ramos-Lissón, CHI 33, Pamplona 2000, pp. 535-549; S. FER- 
NÁNDEZ, La salvación sin mediaciones según Marción y la respuesta de Ter- 
tuliano, TyV 42 (2001) 50-73; J. LEAL, La antropología de Tertuliano. Estu- 
dio de los tratados polémicos de los años 207-212 d. C., SEAug 76, Roma 
2001; S. VICASTILLO, El «mortis contemptus» y el martirio en Tertuliano, 
Burgense 43 (2002) 379-393; E. ROmERO Posk, De bono martyrii: A propósi- 
to de los Scorpiace de Tertuliano, RET 62 (2002) 517-528; R. MINNERATH, 
«Tertullien: l”anthropologie de la résurrection», en J.-M. PRIEUR, La résurrec- 
tion chez les Peres, CBP 7, Strasbourg 2003, pp. 119-133; A. JÉRÓME, Le 
Christ de Tertullien, Paris 2003; S. VICASTILLO, Tertuliano, testigo y maestro 
de la oración cristiana, RAg 45 (2004) 19-48. 


2. MINUCIO FÉLIX 


Marco Minucio Félix es un apologista del siglo Il, nacido proba- 
blemente en el norte de Africa, y de quien tenemos escasas noticias 
biográficas. De familia pagana, sabemos que se convirtió al cristianis- 
mo y que desarrolló en Roma su profesión de abogado (LACTANCIO, 
Div. Inst., V, 1, 21; JERÓNIMO, De vir. ill., 58). 


Escribió un tratado apologético que lleva por título Octavius, que 
en su tradición manuscrita ha llegado hasta nosotros como octavo libro 
del Adversus Nationes de Arnobio. No conocemos bien su fecha de 
composición. Un buen grupo de estudiosos considera que debió de re- 
dactarse con posterioridad al año 197 por su estrecha relación con el 


191 


PATROLOGÍA NA 


Apologeticum y el Ad Nationes de Tertuliano. Pero esta apreciación no 
es más que una hipótesis, que cuenta también con algunos detractores. 


El Octavius se articula en forma de coloquio, siguiendo como mo- 
delo los diálogos de Cicerón. El autor, Marco Minucio Félix, evoca al 
principio la memoria de Octavio, ya fallecido, recordando la buena 
amistad que había existido entre ambos y, en especial, un diálogo du- 
rante las fiestas romanas de la vendimia. Octavio había viajado de 
África a Roma y en unión con Cecilio, un colega suyo, deciden ir a Os- 
tia a descansar en compañía de otro amigo llamado Minucio Félix. Los 
tres eran oriundos de África y dedicados a los trabajos del foro, y el 
diálogo discurre en estos términos: 


«Con las primeras luces del día nos dirigimos hacia el mar con el 
propósito de dar un paseo por la playa para que la brisa, que soplaba lige- 
ramente, reavivase nuestros miembros, y por el singular placer de sentir 
cómo la arena cedía muellemente bajo nuestros pies. Cecilio, a la vista 
de una estatua de Serapis, según es costumbre del vulgo supersticioso, 
llevándose la mano a la boca, imprimió con los labios un beso. 

Entonces dijo Octavio: “Marco, hermano, no es digno de un hombre 
de bien, como tú eres, dejar envuelto en la ceguera de la vulgar ignoran- 
cia a una persona que dentro y fuera de tu casa anda siempre pegado a tu 
lado, de suerte que, en día tan luminoso, le consientas tropezar en unas 
piedras —eso sí, piedras labradas en imágenes, untadas y coronadas-, 
puesto que sabes que no menos a ti que a él alcanza la deshonra de ese 
error*». (Oct., IL, 3). 


Cecilio, ante estas alusiones, reacciona con una serie de objeccio- 
nes contra el cristianismo. Octavio responde, demostrándole la exis- 
tencia de un Dios Creador y providente, a la vez que rechaza las falsas 
acusaciones contra los cristianos. Cecilio, de un modo espontáneo, se 
declara convencido de la verdad cristiana y se convierte al cristianis- 
mo. 


Llama la atención en este escrito la ausencia de citas bíblicas, 
mientras que sí aparecen algunas de Platón, así como reminiscencias 
de Homero, Jenofonte, Horacio, Juvenal, etc. Todo ello nos hace pen- 
sar que el autor del Octavius ha dirigido su escrito a los paganos cultos 
y, en consecuencia, su fuerza argumentativa se basa en autoridades re- 
conocidas como tales por los paganos. Esta obra apologética destaca 
también por su excelente estructura retórica y literaria. 


Ediciones y traducciones: CPL 37; CSEL 2; X. D'OLoT, Minuci Felix. 
Octavio, Barcelona 1931; J. BEAUJEAU, Minucius Felix. Octavius, Paris 
21974; LSP 13; BPa 52. 
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Estudios: J. P. WALTZING, Lexicon Minucianum, Liége-Paris 1909; R. 
BEUTLER, Philosophie und Apologie bei Minucius Felix, Weida 1936; B. AXEL- 
SON, Das Prioritiátsproblem Tertullian-Minucius Felix, SVSL 27, Lund 1941; 
G. W. CLARKE, The Literary Setting of the Octavius of Minucius Felix, JRH 3 
(1965) 195-211; ÍD., The Historical Setting of the Octavius of Minucius Felix, 
JRH 4 (1967) 267 - 286; M. RIZZI, Amicitia et veritas: il prologo dell'Octavius 
di Minucio Felice, Aevum (ant) 3 (1990) 245-268; M. GONZÁLEZ FERNÁNDEZ, 
El Octavius de Minucio Félix, Agora 12 (1993) 55-68; A. FúrsT, Der philoso- 
phiegeschichtliche Ort von Minucius Felix"Dialog «Octavius», JAC 42 (1999) 
42-49; . V. SANZ SANTACRUZ, Filosofía y Teología en el «Octavius» de Minucio 
Félix, ScrTh 31 (1999) 345-365; CH. LANGE, Das Christentum als secta? Ein 
Vorschlag zur Lesung von Minucius Felix 4, 4, StPatr 36 (2001) 356-363. 


3. S. CIPRIANO DE CARTAGO 


Caecilianus Cyprianus Thasius debió de nacer en Cartago a princl- 
pios del siglo III en el seno de una familia pagana de elevada posición 
económica. Recibió una buena formación retórica y literaria. Algunos 
sostienen que orientó sus pasos a la realización del cursus honorum, 
pero parece, más bien, que su ideal de vida era ser maestro de retórica, 
como sostiene Jerónimo (De vir. ill., 53) y Cipriano mismo lo da a en- 
tender en el escrito Ad Donatum. Según nos cuenta su biógrafo, el diá- 
cono Poncio (Vita Cypriani, 4), su acercamiento al cristianismo fue de- 
bido a la acción del presbítero Ceciliano de Cartago. Su conversión 
suele situarse hacia 246 y viene narrada por el propio Cipriano en el Ad 
Donatum. Poco después fue ordenado presbítero, y en 249, después de 
la muerte del obispo Donato, sería elegido obispo de la sede cartagine- 
sa. Cuando en 250 se desencadena la persecución de Decio, Cipriano 
siguiendo una inspiración divina se ocultó en un lugar seguro fuera de 
la ciudad, aunque mantuvo un estrecho contacto con su grey a través de 
algunos presbíteros y con el envío de frecuentes cartas. Á pesar de este 
celo pastoral, su huida no encontró la aprobación de todos. 


Cesada la persecución pudo regresar a Cartago en la primavera del 
año 251. Entonces se encontró con el espinoso problema de la readmi- 
sión de los lapsi (caídos), que habían apostatado de su fe. Estos lapsi 
buscaron el apoyo de algunos confessores (cristianos que habían confe- 
sado la fe durante la persecución), que arrogándose cierta autoridad pe- 
dían a los obispos su inmediata readmisión en la Iglesia. Al no acceder 
Cipriano a tales pretensiones, el diácono Felicísimo reunió a su alrede- 
dor a un pequeño grupo de descontentos contrarios al proceder del obis- 
po de Cartago. S. Cipriano convocó un sínodo en Cartago en el año 251 
para determinar la conducta a seguir con los lapsi. En esta reunión sino- 
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dal se dispuso que todos aquellos que hubieran sacrificado a los dioses 
(sacrificati) deberían hacer penitencia y ser absueltos a la hora de la 
muerte. Mientras que aquellos que solamente habían adquirido un certi- 
ficado de haber sacrificado (libellatici), aunque de facto no habían rea- 
lizado ese acto cultual, se les podía readmitir sin ninguna dilación. 


Poco tiempo después, entre los años 2532 y 254 se abatió sobre 
Cartago una terrible peste que asoló la ciudad. Cipriano desplegó una 
actividad extraordinaria en favor de los enfermos, exhortando a los 
cristianos para que vivieran la caridad con los apestados. 


Los últimos años de su vida se vieron afectados por la controversia 
en torno al bautismo conferido por herejes y cismáticos. La tradición 
norteafricana rechazaba la validez de tales ritos bautismales. Cipriano 
hizo suya esta posición y reunió dos sínodos en Cartago los años 255 y 
256, que se decantaron en el mismo sentido. Por el contrario, Esteban, 
obispo de Roma (254-257), declaraba que la validez del bautismo de- 
pendía de la administración correcta del mismo y de la recta intención 
de quien bautizaba. Esta divergencia de criterios no terminó en cisma, 
ya que la persecución de Valeriano hizo que el papa Esteban muriera 
mártir en agosto de 257, y que también Cipriano recibiera la corona del 
martirio el 14 de setiembre de 258. 


a) Obras 


Las obras de Cipriano están determinadas, en gran medida, por los 
avatares de su propia vida. Tienen, como es lógico en un obispo, un ca- 
rácter predominantemente pastoral. Suelen distribuirse en dos grupos: 
los tratados y el epistolario. 


El primer tratado que escribe es el Ad Donatum (246). Tiene un 
carácter autobiográfico y destaca, con vivos colores, el relato de su 
conversión: 


«Cuando estaba postrado en las tinieblas de la noche, cuando iba zo- 
zobrando en medio de las aguas de este mundo borrascoso y seguía en la 
incertidumbre el camino del error sin saber qué sería de mi vida, desviado 
de la luz de la verdad, me imaginaba ser cosa difícil y, sin duda alguna, 
dura, según eran entonces mis aficiones, lo que me prometía la divina mi- 
sericordia: que uno pudiera renacer y que, animado de nueva vida por el 
baño del agua de salvación, dejara lo que había sido y cambiara el hombre 
viejo de espíritu y de mente, aunque permaneciera la misma estructura de 
su cuerpo. ¿Cómo es posible, me decía, tal transformación, que de la no- 
che a la mañana, tan de repente, se despoje uno de lo que es congénito a la 
misma naturaleza, o se ha endurecido por hábitos inveterados? [...]. 
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Esto me decía una y mil veces a mí mismo. Pues, como me hallaba re- 
tenido y enredado en tantos errores de mi vida anterior, de los que no creía 
poder desprenderme, yo mismo condescendía con mis vicios inveterados 
y, desesperando de enmendarme, fomentaba mis males como hechos ya 
naturaleza en mí. Mas después que quedaron borradas con el agua de rege- 
neración las manchas de la vida pasada y se infundió la luz en mi espíritu 
transformado y purificado, después que me cambió en un hombre nuevo 
por un segundo nacimiento la infusión del Espíritu celestial, al instante se 
aclararon las dudas de modo maravilloso, se abrió lo que estaba cerrado, se 
disiparon las tinieblas, se volvió fácil lo que antes parecía difícil, se hizo 
posible lo que se creía imposible, de modo que pude reconocer que prove- 
nía de la tierra mi anterior vida carnal sujeta a los pecados, que era cosa de 
Dios lo que ahora estaba animado por el Espíritu Santo» (Ad Don., 3-4). 


De esta primera época hay que citar también los llamados Testimo- 
nia ad Quirinum (249), que son tres libros de citas bíblicas, de conside- 
rable valor para establecer el texto de la Vetus Latina en África. Otros 
escritos tienen, más bien, una finalidad pastoral. Así podemos mencio- 
nar el De habitu virginum (249), dirigido a las vírgenes cristianas de 
Cartago y en el que predomina el tono exhortativo. Se extiende en con- 
sideraciones sobre el alto valor de la virginidad cristiana, a la vez que 
señala los peligros que acechaban a las vírgenes en el seno de las pro- 
pias familias. El escrito De dominica oratione (251) se inspira en el De 
oratione de Tertuliano. Se trata de un comentario a las distintas peticio- 
nes del padrenuestro. Ad Demetrianum (252) es una obra de contenido 
apologético que responde a las falsas acusaciones contra los cristianos 
por los paganos ante las recientes calamidades acaecidas en el Imperio 
romano. De mortalitate (252) trata de exponer la visión cristiana de la 
muerte con motivo de la epidemia de peste que sufrió la ciudad de Car- 
tago en 252. El De opere et elemosynis (252) lo escribió para estimular 
la generosidad con pobres, que habían proliferado, en gran número, a 
consecuencia de la peste. El tratado De bono patientiae (256) se inspira 
en el De patientia de Tertuliano y presenta a Cristo como el modelo más 
cabal en esta virtud, frente a los paradigmas que propiciaban las filoso- 
fías no cristianas. De zelo et livore (256-257) está escrito durante la con- 
troversia bautismal y constituye una invitación a vivir la caridad como 
medio indispensable para luchar eficazmente contra los celos y la envi- 
dia. Ad Fortunatum de exhortatione martyrii (257) responde a un ruego 
de Fortunato, que le había pedido a Cipriano un escrito para afirmar la 
fe de los cristianos ante la persecución de Valeriano. En esta obra se ha- 
Ilan recogidos 87 textos bíblicos. 


Con todo, los tratados más importantes los compuso nuestro autor 
para intentar resolver la crisis planteada en su Iglesia a raíz de la perse- 
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cución de Decio. Son el De lapsis y el De ecclesiae unitate, publicados 
en 251. El tratado De lapsis (caídos, apóstatas) tiene como finalidad 
señalar una línea de comportamiento eclesial ante la conducta de los 
que habían apostatado. Cipriano señala con viveza las causas de la per- 
secución: 


«El Señor ha querido poner a prueba a sus hijos. Una larga paz ha- 
bía corrompido en nosotros las enseñanzas que el mismo Dios nos había 
dado, y tuvo que venir la reprensión del cielo para levantar la fe que se 
encontraba decaída y casi diría aletargada; y aunque nuestros pecados 
merecían mayor severidad, el Dios piadosísimo ha ordenado de tal mane- 
ra todas las cosas, que todo lo que ha acontecido parece ser más una 
prueba que una persecución. Cada uno se preocupaba de aumentar su ha- 
cienda, y olvidándose de su fe y de lo que antes se solía practicar en 
tiempo de los Apóstoles y que siempre deberían seguir practicando, se 
entregaban con codicia insaciable y abrasadora a aumentar sus posesio- 
nes. En los sacerdotes ya no había religiosa piedad, no había aquella fe 
íntegra en el desempeño de su ministerio, aquellas obras de misericordia, 
aquella disciplina en las costumbres [...] Nosotros, al olvidarnos de la ley 
que se nos había dado, hemos dado con nuestros pecados motivo para lo 
que ocurre: ya que hemos despreciado los mandamientos de Dios, somos 
llamados con remedios severos a que nos enmendemos de nuestros deli- 
tos y probemos nuestra fe. Por lo menos, aunque fuera tarde, nos hemos 
convertido al temor de Dios, dispuestos a sufrir con paciencia y fortaleza 
esta amonestación y prueba que de Dios nos viene» (De lapsis, 5-7). 


Este escrito fue leído ante el sínodo reunido en Cartago, que lo 
aceptó a fin de observar una actuación uniforme para toda la Iglesia del 
norte de África. Comienza haciendo un elogio muy solemne del com- 
portamiento de los confesores de la fe durante el tiempo de la persecu- 
ción, para luego pasar a ocuparse de los que apostataron. Se dan nor- 
mas más severas para readmitir en la Iglesia a quienes han sacrificado 
a los dioses (sacrificati, thurificati), que a quienes simplemente han 
conseguido un certificado de haber sacrificado (libellatici). 


El tratado De ecclesiae unitate es, sin duda, el escrito de Cipriano 
que ha tenido una mayor resonancia en la posteridad. La ocasión de es- 
cribir esta obra fue el cisma de Novaciano, al que es preciso añadir el 
de Felicísimo de Cartago, marcados ambos por el rigorismo frente al 
comportamiento menos severo de Cipriano con los lapsi. En los prime- 
ros capítulos afirma que los cismas y las herejías son causados por el 
diablo. El criterio de discernimiento sobre la verdadera Iglesia es la co- 
munión con la sede romana. La unidad de la Iglesia se nos muestra a 
través de diversas imágenes: Casa de Dios, túnica inconsutil, Esposa y 
Madre, aunque esta última imagen es la más utilizada por nuestro au- 
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tor: «Para que alguien pueda tener a Dios por Padre, tenga a la Iglesia 
como Madre» (Ep., 74, 7). Fuera del arca de Noé nadie se salvó, así su- 
cede también con la Iglesia fuera de la cual no puede haber salvación 
(Ep., 73, 21). El capítulo cuarto de esta obra ha sido muy estudiado, 
porque de él nos han llegado dos redacciones. En la primera versión, 
Cipriano habla del primado romano de una forma muy explícita: «Sin 
duda que también los otros eran lo que era Pedro, pero el primado se 
dio a Pedro» (De unit., 4). En cambio, en la segunda —compuesta en 
tiempos de la polémica sobre el bautismo de los herejes—, el reconoci- 
miento primacial queda algo atenuado: «Cierto que lo mismo eran los 
demás apóstoles que Pedro, adornados con la misma participación de 
honor y potestad; pero el principio dimana de la unidad [...] para que se 
manifieste que es una la Iglesia de Cristo» (De uni., 4). Los estudiosos 
no están de acuerdo sobre la valoración de ambas redacciones. Algu- 
nos consideraban, hace años, que la versión primera era una interpola- 
ción posterior, pero modernamente otros opinan que las dos versiones 
son genuinas de Cipriano, aunque redactadas en contextos diversos. 


Las Cartas que componen el epistolario ciprianense son en total 
31. De ellas conviene distinguir: 16 que son de sus correponsales y seis 
que son cartas sinodales, aunque redactadas por él. Las 59 restantes se 
deben a su propia mano. Este corpus epistolar es una fuente de gran 
valor para conocer no sólo los sucesos de la vida de Cipriano, sino 
también para comprender otros múltiples aspectos de la historia de la 
Iglesia del siglo MI, como fue la actividad conciliar de la Iglesia de 
Cartago en ese tiempo. 


b) Doctrina 


El pensamiento teológico de Cipriano, tal y como podemos dedu- 
cirlo de sus obras, no responde a un desarrollo sistemático, sino que se 
expresa de acuerdo con las necesidades pastorales en las que se ve en- 
vuelto. Diríamos que pasa a primer plano su condición de pastor de al- 
mas, preocupado por su grey. Desde este punto de vista se comprende 
mejor toda su producción teológica. 


Dada la índole intraeclesial de los problemas que debe resolver, no 
es de extrañar que la principal aportación de nuestro autor se manifies- 
te en el campo de la eclesiología. Modernamente, y utilizando termino- 
logía del Concilio Vaticano IT, se le ha llegado a llamar «doctor de la 
colegialidad episcopal», por la excelente formulación que hace de esta 
cuestión. Cipriano nos muestra la clara conciencia que tenía de la uni- 
dad de la Iglesia. Es la unidad que es un reflejo de la Trinidad: 
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«Quien rompe la paz y concordia de Cristo está contra Cristo. Quien 
recoge en otra parte, fuera de la Iglesia, disipa la Iglesia de Cristo. Dice 
cl Señor: Yo y el Padre somos una sola cosa. Y también está escrito del 
Padre, del Hijo y del Espíritu Santo: Y estos tres son una una sola cosa. 
¿Y piensa alguno que esta unidad que procede del poder de Dios, tan tra- 
bada merced a los misterios celestiales, puede disolverse en la Iglesia y 
escindirse por la discusión y el choque de voluntades? Quien no mantie- 
ne esta unidad no guarda la ley de Dios, no guarda la fe en el Padre y en 
el Hijo, no guarda su vida y salvación» (De unit., 6). 


Desde esa concepción trinitaria llega a describir la Iglesia como un 
«pueblo reunido en virtud del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo» (De 
dom. orat., 23). 


La unidad de la Iglesia abarca la unidad de los fieles con los obis- 
pos y la de éstos entre sí. Se genera así una communio intraeclesial que 
estará muy presente en sus actuaciones con motivo del cisma de Nova- 
ciano. La unidad de la Iglesia vendrá expresada tipológicamente en la 
túnica inconsútil de Cristo: 


«Este misterio de la unidad, este vínculo de concordia indisoluble, 
se pone de manifiesto cuando en el Evangelio no se descose ni se desga- 
rra en manera alguna la túnica del Señor Jesucristo, sino que la recibe ín- 
tegra y la posee intacta e indivisa quien, después de echar suertes sobre 
ella, se ha vestido de la prenda de Cristo. Dice estas palabras la Escritura 
divina: Sobre la túnica, ya no iba cosida por la parte superior, sino esta- 
ba tejida en toda su extensión, dijeron entre ellos: “No la partamos, sino 
echemos suerte a ver a quién le toca”. La túnica significaba la unidad 
que proviene de arriba, es decir, la que viene del cielo y del Padre, que no 
puede de ningún modo ser partida por el que la recibe y la posee, sino la 
adquiere total y firmemente indisoluble. No puede poseer la túnica de 
Cristo quien rompe y divide a la Iglesia de Cristo» (De unit., 7). 


Como ya hacíamos notar, se ha discutido mucho sobre la posición 
de Cipriano acerca del primado romano. Parece que está clara la posi- 
ción de nuestro autor al reconocer a Roma como la Ecclesia principa- 
lis de la que emerge la unidad episcopal, y ello es así porque Roma es 
la Iglesia de Pedro. Por eso Pedro, aun cuando a los demás Apóstoles 
se les confiara también la responsabilidad episcopal, continuó ejerci- 
tando el primado: 


«Él mismo le dijo después de la resurrección: *Apacienta mis ove- 
jas”. Sobre él edifica la Iglesia y a él le manda apacentar las ovejas. Que, 
aunque ortorgó el mismo poder a todos los Apóstoles, constituyó una 
sola cátedra y dispuso así por su autoridad el origen y el fundamento de 
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la unidad. Los demás eran lo mismo que fue Pedro, mostrando así que no 
hay sino una Iglesia y una cátedra. Todos son pastores, pero queda mani- 
fiesto que se trata de una sola grey que es apacentada de acuerdo unáni- 
me por todos los Apóstoles. Quien no se atienda a esta unidad de Pedro, 
¿pretenderá mantenerse en la fe? Quien abandona la cátedra de Pedro, 
sobre la que está fundada la Iglesia, ¿todavía confiará que está en la Igle- 
sia?» (De unit., 4). 


Así pues, todas las Iglesias están fundadas sobre Pedro. El obispo 
de Roma sigue siendo el único heredero del munus petrino, que tiene 
entre otras funciones, la de manifestar la unicidad de la Iglesia. Pero 
esto es perfectamente compatible con la existencia de un colegio apos- 
tólico, que dará origen a la colegialidad episcopal. El episcopado es uno 
y es participado in solidum por cada uno de los obispos (De unif., 5). Si 
los obispos están unidos entre sí harán patente la unidad de la Iglesia. El 
obispo, a su vez, une a cada uno de sus fieles a la gran Iglesia. 


En relación con la teología sacramentaria, Cipriano se nos muestra 
contrario a admitir la validez del bautismo conferido por un hereje o 
por un cismático. Detrás de esta errónea concepción sacramental está 
la praxis de las Iglesias del norte de Africa y de Asia Menor, confirma- 
da por los sínodos cartaginenses de 255 y 256. El error de Cipriano ra- 
dicaba en considerar que no podían conferir el Espíritu Santo quienes 
lo habían perdido, siguiendo el principio de que «nadie da lo que no 
tiene». Por el contrario, el papa Esteban 1 consideraba válidos tales 
bautismos y afirmaba que no era procedente la práctica de rebautizar a 
los ya bautizados, puesto que el bautismo era válido con independencia 
de la santidad del ministro, como atestiguaban también otras tradicio- 
nes eclesiales. Estas divergencias enturbiaron las relaciones entre Ci- 
priano y Esteban. Si no se llegó a una ruptura fue debido, en gran me- 
dida, a la persecución de Valeriano, al morir mártires tanto Esteban 
como Cipriano. 


Ediciones y traducciones: CPL 38-67; PL 4; CSEL 3/1-2; CCL 3-3C; SC 
291; BM 44, 45; BAC 241; M. BÉvenNorT, Cyprian. De Lapsis and De Eccle- 
siae Catholicae Unitate, Oxford 1971; TL 8; BPa 12; CC 54; BCG 255. 


Estudios: A. DEMOUSTIER, Épiscopat et union ad Rome selon saint 
Cyprien, RSR 52 (1964) 337-369; ÍD., L'ontologie de l'Église selon saint 
Cyprien, RSR 52 (1964) 554-588; V. SAXER, Vie liturgique quotidienne á Car- 
thage vers le milieu du lHle siecle, Roma 1969; U. WICKERT, Sacramentum 
unitatis. Ein Beitrag zum Verstándnis der Kirche bei Cyprian, Berlin 1971; M. 
A. FAHEY, Cyprian and the Bible: a Study in Third-Century Exegesis, BGBH, 
9, Tibingen 1971; P. HINCHLIFF, Cyprian of Carthage and the unity of the 
Christian Church, London 1974; S. DELÉANI, Christum sequi. Etude d'un the- 
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me dans U'oeuvre de saint Cyprien, Paris 1979; D. Ramos-Lissón, Tipologías 
sacrificiales-eucarísticas del Antiguo Testamento en la Epístola 63 de $. Ci- 
priano, Aug. 22 (1982) 187-197; 1D., La conversión de S. Cipriano, RAg 27 
(1986) 147-168; R. SEAGRAVES, A Lexical Study of the Clergy in the Cyprianic 
Correspondence, Par. 37, Fribourg 1993; J. H. D. SCOURFIELD, De mortalitate 
of Cyprian: Consolation and Context, VigChr 50 (1996) 12-41; D. FERNÁN- 
DEZ, Cipriano de Cartago y la autoridad en la Iglesia del siglo HI, CuTe 18 
(1999) 211-224; J. M. TEBEs, Cipriano de Cartago. Cristianismo y mundo so- 
cial en el siglo HL, CuTe 19 (2000) 311-342; J. B. NsuKa, Misericordia Dei in 
Cipriano di Cartagine: Da Dio indulgente al peccatore riconciliato, RiT 12 
(2001) 311-342; 1. PEREIRA LAMELAS, Una domus et Ecclesia Dei in Saeculo. 
Leitura sócio-antropológica do projecto «de ecclesia» de S. Cipriano de Car- 
tago, Fundamenta 23, Lisboa 2002; J. A. GIL TAMAYO, La Iglesia como miste- 
rio de comunión en Cipriano de Cartago, Diss., Pamplona 2002. 


4. LACTANCIO 


Lucius Caecilius (o Caelius) Firmianus Lactantius nació alrededor 
del año 260 en el Africa proconsular. Según nos testifica Jerónimo (£p. 
70, 5) fue discípulo del rétor Arnobio. También por Jerónimo (De vir. 
¿ll., 80) sabemos que fue llamado por Diocleciano (284-304) a Nico- 
media de Bitinia para que enseñara retórica latina, pero al no tener 
alumnos se dedicó a escribir. Durante su estancia en Nicomedia se con- 
virtió al cristianismo, en torno al año 300. Todavía en el año 303 esta- 
ba en esa ciudad cuando, debido a la persecución, tuvo que renunciar a 
su cátedra. También allí conocería al joven Constantino, quien, siendo 
ya emperador, le llamó a Tréveris, hacia el año 317, para que fuera pre- 
ceptor de su hijo mayor Crispo. Aunque no conocemos la fecha exacta 
de su muerte, habrá que situarla cercana al año 330. 


Del numeroso elenco de obras citadas por Jerónimo (De vir. ill, 
80) sólo han llegado hasta nosotros: De opificio Dei, Divinae institutio- 
nes, De ira Dei y De mortibus persecutorum. También se le suele atri- 
buir el poema elegíaco De Ave Phoenice. 


El tratado De opificio Dei está dedicado a un cristiano llamado 
Demetriano, antiguo alumno suyo, de buena posición económica. En 
esta Obra Lactancio describe la belleza y armonía del cuerpo humano 
para probar la existencia de la Providencia divina. Su línea argumenta- 
tiva es puramente racional. El propio autor maniftesta que su intención 
es seguir el libro cuarto del De republica de Cicerón. Parece que com- 
puso esta obra a finales de 303 o a principios de 304. 


Divinae institutiones es considerada como la obra de más fuste de 
nuestro autor, Lactancio intentó realizar un gran proyecto apologético, 
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que comenzó en 306 y que finalizaría en 313, estando ya en la corte de 
Constantino de las Galias. El escrito aparece estructurado en siete li- 
bros: 1. «La falsa religión», donde refuta el politeísmo, porque el tér- 
mino Dios lleva consigo un poder sumo e indivisible. 2.* «El origen del 
error», en el que señala a los demonios como los instigadores de los 
cultos idolátricos. 3.” «La falsa sabiduría de los filósofos», donde de- 
muestra la ignorancia de los filósofos fundándose en sus enseñanzas 
sobre la ética. 4.” «Sabiduría y religión verdaderas» es una presenta- 
ción de la revelación cristiana como la verdadera sabiduría y meta del 
saber perfecto. 5. «La justicia» está destinado a mostrar cómo esta vir- 
tud fue desterrada por la idolatría y sólo volvió cuando Jesús descendió 
del cielo. También indica que la justicia se funda en la piedad y consis- 
te en el conocimiento y adoración del verdadero Dios. 6. «La verdade- 
ra religión» sigue en la misma línea del libro anterior, y demuestra que 
la religión para con Dios y la misericordia para con los hombres son 
las exigencias de la justicia y la verdadera religión. 7.* «Sobre la vida 
bienaventurada» nos ofrece una escatología milenarista. En su conjun- 
to, nos encontramos ante una exposición sumaria, pero sistemática, de 
la doctrina cristiana, aunque desde el punto de vista teológico le falte 
vigor y profundidad de pensamiento. Abunda en citas de autores clási- 
cos, como Cicerón y Virgilio, pero adolece de citas bíblicas. La inten- 
ción que le movió a escribir esta obra no fue otra que alcanzar la ver- 
dad con elocuencia: 


«Puesto que todavía hoy se piensa que la verdad sigue envuelta en 
tinieblas, ya por el error y la ignorancia del vulgo esclavo de diferentes e 
inútiles supersticiones, ya porque los filósofos la enturbian más que la 
ilustran con la maldad de sus talentos, yo quisiera ahora, aunque no ten- 
ga una elocuencia como la de Marco Tulio, que era realmente extraordi- 
naria y admirable, sí al menos alcanzar una capacidad cercana a la elo- 
cuencia, para que la verdad se manifieste al fin con la ayuda de las 
fuerzas de mi ingenio en la misma medida en que ella vale por su propia 
fuerza, y para que, rechazados y derrotados los errores tanto comunes 
como los que son considerados sabios, pueda yo aportar una luz clarísi- 
ma al género humano. Y yo quisiera que esto sucediera por dos razones: 
bien en beneficio de los hombres, que creen incluso las mentiras cuando 
son cautivados por la elegancia del discurso y el atractivo de las palabras, 
bien ciertamente para que los filósofos fueran subyugados por mí, preci- 
samente con sus propias armas, en las cuales suelen complacerse y con- 
fiar» (Div. Inst., MI, princ.). 


El escrito De ira Del tiene un carácter polémico frente a la noción 


estoica de Dios, que atribuye a Dios la bondad, pero rehúsa la cólera, y 
la que sostienen los epicúreos, que imaginaban a Dios como un ser in- 
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diferente a los eventos del mundo. Lactancio sostiene que Dios tiene 
sentimientos de benevolencia hacia los justos y de cólera hacia los pe- 
cadores. 


El tratado De mortibus persecutorum se escribió probablemente 
mientras se encontraba en la corte constantiniana entre 318 y 321. Re- 
fleja en sus páginas los efectos terribles de la cólera divina con aque- 
llos emperadores que había perseguido a los cristianos. Escrito en pe- 
riodo de paz, además de los aspectos apologéticos que revela, muestra 
también un intento de propaganda política a favor de Constantino, que 
se preparaba para una ruptura definitiva con Licinio. En este mismo 
sentido se puede interpretar la descripción de la batalla del Puente Mil- 
vio entre Majencio y Constantino: 


«Ya se había iniciado entre ellos la guerra civil. Majencio, aunque 
permanecía en Roma, pues había recibido una respuesta del oráculo en el 
sentido de que perecería si salía de las puertas de la ciudad, llevaba la 
guerra por medio de hábiles generales. Majencio disponía de mayor nú- 
mero de hombres porque había heredado de Severo el ejército de su pa- 
dre y el suyo propio lo había reclutado recientemente, a base de contin- 
gentes de moros y gétulos. 


Se inició la batalla, y al comienzo lograron imponerse los soldados 
de Majencio hasta que, posteriormente, Constantino, con ánimo renova- 
do y dispuesto a todo, movió sus tropas hasta las proximidades de Roma 
y acampó junto al puente Milvio. Estaba próxima la fecha en que Majen- 
cio conmemoraba su ascenso al poder, el 27 de octubre, y sus Quinque- 
nales tocaban a su fin. Constantino fue advertido en sueños para que gra- 
base en los escudos el signo celeste de Dios y entablase de este modo la 
batalla. Así, pone en práctica lo que se le había ordenado y, haciendo gl- 
rar la letra X con su extremidad superior curvada en círculo, graba el 
nombre de Cristo en los escudos. El ejército, protegido con este emble- 
ma, toma las armas. El enemigo avanza sin la presencia de su emperador 
como traidor a la salvación nacional [...] El ejército de Majencio es presa 
del pánico; él mismo inicia la huida y corre hacia el puente, que estaba 
cortado, por lo que, arrastrado por la masa de los que huían se precipita 
en el Tíber» (De mort. pers., 44). 


Casi con seguridad después del De mortibus persecutorum, com- 
puso el Epítome, dedicado al «hermano Pentadio». Se trata de una re- 
edición abreviada de Divinae institutiones, pero a la vez incorpora adi- 
ciones, cambios y correcciones de la obra principal. 


El poema De Ave Phoenice consta de 85 dísticos en los que des- 
cribe la célebre fábula del ave fénix. Esta narración, que aparece por 
primera vez en Herodoto (11.73), la emplearán algunos autores cristia- 
nos, como Clemente Romano (4d Cor., 25) y Tertuliano (De res. carn., 
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13) para referirse a la resurrección. El ave fénix es el símbolo del Sal- 
vador resucitado y glorificado. Gregorio de Tours (De curs. Stell., 12) 
será el primero en señalar a Lactancio como autor de este poema, pero 
no todos los especialistas están de acuerdo en la autoría lactanciana del 
poema. 


A la hora de emitir un juicio sobre la totalidad de la obra escrita 
por Lactancio, puede servirnos lo dicho por Jerónimo en su carta a 
Paulino: «¡Ojalá Lactancio, casi un río de elocuencia ciceroniana, hu- 
biese podido sostener nuestra causa con la misma facilidad con que 
deshacía la de sus adversarios!» (Ep. 58, 10). Es decir, nos encontra- 
mos ante un excelente escritor latino, a quien algunos llegan a llamarle 
«el Cicerón cristiano», pero al lado hay que poner también su medio- 
cridad en cuanto pensador cristiano. Si examinamos los aspectos doc- 
trinales de sus escritos, advertiremos una cultura filosófico-teológica 
ecléctica que yuxtapone, sin hacer una síntesis adecuada, nociones pro- 
venientes del platonismo, del estoicismo y del pitagorismo. En concre- 
to, esta actitud le lleva al dualismo antropológico y cósmico (Div. Inst., 
IT, cc. 8.9.12). También cae en el error de considerar la generación del 
Verbo con la «espiración pasiva», o sea, confundiendo al Verbo con el 
Espíritu Santo. Por último, hay que decir que incurre en el milenaris- 
mo, describiendo el milenio de Cristo con los justos en tierra en térmi- 
nos de goce hedonístico por parte de los justos (Div. Inst., VII, 14-26). 


Ediciones y traducciones: CPL 85-92; PL 6-7; CSEL 19, 27; SC 39, 204- 
205, 213-214, 289, 326, 335, 337, 377; F._ CORSARO, Lucii Caecilii Firmianii, 
Lactantti. De mortibus persecutorum, Catania 1970; BCG 46, 136-137. 


Estudios: V. Lo1, Lattanzio nella storia del linguaggio e del pensiero teo- 
logico pre-niceno, BThSF 5, Ziirich 1970; M. PERRIN, L' homme antique et 
chrétien. L'anthropologie de Lactance 250-325, ThH 59, Paris 1981; P. Mo- 
NAT, Lactance et la Bible. Une propédeutique latine á la lecture de la Bible 
dans l"Occident constantinien, 2 vols., Paris 1982; O. NICHOLSON, Fligt from 
Persecution as Imitation of Christ: Lactantius'Divine Institutes IV. 18, 1-2, 
JThS NS 40 (1989) 48-65; C. Lo CICERO, Una «citazione» di Seneca in Lat- 
tanzio e l"epilogo del V libro delle Divinae Institutiones, Orph. NS 12 (1991) 
378-410; M. IBARRA BENLLOC, Diferencia de pareceres entre Lactancio y Eu- 
sebio de Cesarea en torno a la muerte voluntaria del cristiano en testimonio 
de su fe, AHlIg 3 (1994) 95-107; F. Helm, «Virtus» chez Lactance: du «vir bo- 
nus» au martyr, Aug. 36 (1996) 361-375; M. TESTARD, Epicure et Jésus- 
Christ. Observations sur une lecture chrétienne de Lucréece par Lactance, 
REL 75 (1997) 200-218; E. De PaLma DIGESER, Lactantius, Prophyry, and 
the Debate over Religious Toleration, JRS 88 (1998) 129-146; V. BUCHHEI, 
Laktanz und seine «testimonia veritatis», Hermes 130 (2002) 306-315; N. 
ADKIN, The Preamble to Book V of Lactantius*«Divinae institutiones» and Je- 
rome, RSLR 39 (2003) 101-108. 
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[Il. Los ESCRITORES ROMANOS DEL SIGLO III. 
CARACTERÍSTICAS GENERALES 


A lo largo del siglo II el uso del latín en la comunidad cristiana de 
Roma va aumentando gradualmente como lengua oficial. Así el papa 
Cornelio tiene una amplia correspondencia en latín con Cipriano de 
Cartago. Su sucesor, el papa Esteban, también dirigirá en ese idioma 
una carta al mismo Cipriano. Entre los autores eclesiásticos romanos 
sólo Hipólito continúa utilizando el griego. Tenemos además el ejem- 
plo de Novaciano, que escribirá un latín de corte clásico. 


De todas formas, conviene aclarar que la transición al latín en 
Roma se inicia mucho antes por la vía del lenguaje coloquial. Si bien 
los primeros cristianos de la Urbe eran, en su mayoría, gentes que pro- 
cedían del mundo helénico y que llevaban consigo la lingua franca de 
entonces, que era la koiné. La evolución hacia el latín en la vida oficial 
de la Iglesia tendrá lugar a mediados del siglo III, a la muerte del papa 
Fabián (250/251), cuando aparecen unas cartas latinas del clero roma- 
no motivadas por la situación de sede vacante que tiene la Iglesia de 
Roma. Por lo que se refiere a la liturgia, el latín se impondrá, oficial- 
mente, durante el pontificado del papa Dámaso (366-384). 


Desde el punto de vista doctrinal conviene destacar la actuación de 
los Papas convocando concilios y resolviendo cuestiones, que agitaban 
la vida de otras comunidades de Italia y de Alejandría. Los teólogos 
más representativos de esta centuria serán Hipólito y Novaciano, no 
obstante sus actitudes cismáticas. 


1. S. HIPÓLITO ROMANO 


Sobre la persona y las obras de este autor todavía se ciernen algu- 
nas dudas, no totalmente disipadas entre los estudiosos. Desconocemos 
su lugar de nacimiento. Algunos sotienen que era oriundo de Grecia, 
incluso Focio dirá que es discípulo de Ireneo (Biblioth., Cod. 121). Vi- 
vió en Roma entre los pontificados de Víctor 1 (189-199) y de Poncia- 
no (230-235). Era presbítero en tiempos del papa Ceferino (199-217). 
Tras la muerte de éste accede a la sede romana Calixto (217-222) a 
quien Hipólito se opone al juzgar su conducta en extremo indulgente 
en relación con la administración de los sacramentos de la penitencia y 
del matrimonio. También reprochaba al Obispo de Roma ser discípulo 
de Sabelio. A consecuencia de estos enfrentamientos se separó de la 
Iglesia y fue elegido obispo por un grupo reducido, pero influyente, de 
sus partidarios, llegando a ser el primer antipapa de la historia. El cis- 
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ma continuó hasta que Maximino el Tracio (235-238), enemigo de los 
cristianos, desterró al papa Ponciano y a Hipólito a la isla de Cerdeña, 
donde se reconciliaron y ambos sufrieron el martirio. El papa Fabián 
(236-250), sucesor de Ponciano, hizo trasladar sus cuerpos a Roma, 
siendo sepultado Ponciano en la cripta de San Calixto; e Hipólito, en el 
cementerio de la Via Tiburtina. En 1551 se descubrió en este cemente- 
rio una estatua que se pensó correspondería a Hipólito, pues en el zóca- 
lo figuraba una inscripción en la que se enumeraba una serie incomple- 
ta de las obras de Hipólito y su Canon paschalis. Pero, después de las 
investigaciones de la profesora Guarducci en 1975, parece que se trata 
de una falsa atribución y que representa probablemente la figura de la 
filósofa epicúrea Themista de Lampsaco. La estatua se encuentra ac- 
tualmente a la entrada de la Biblioteca Vaticana. 


a) Obras 


Hipólito es el último escritor de la Iglesia de Occidente que utiliza 
el griego. Modernamente algunos investigadores, empezando por P. 
Nautin, discuten la autenticidad de las obras atribuidas tradicionalmen- 
te a Hipólito, señalando que corresponderían a dos autores distintos: 
uno llamado Hipólito, y otro un tal Josipo o Josefo. De todas formas, 
esta tesis de la doble autoría no ha sido aceptada de modo unánime. La 
polémica dista mucho de estar definitivamente zanjada. 


Entre las obras que han llegado hasta nosotros bajo su nombre, po- 
demos encontrar algunos comentarios exegéticos. Los Commentarii in 
Danielem debió de redactarlos Hipólito entre los años 200 y 204, y en 
ellos hace una interpretación de las cuatro bestias de Dan 7 como los 
cuatro imperios (babilonios, persas, griegos y romanos). Su exégesis 
simbólica le llevará a entender a Susana como figura de la Iglesia y a los 
dos viejos como representantes de los pueblos judío y gentil. Esta obra 
hay que considerarla como de edificación para el común de los fieles, 
más que un escrito reservado a los estudiosos. La Interpretatio Cantici 
canticorum nos muestra asimismo una interpretación alegórica y espir- 
tual, muy próxima a la que hace Orígenes. El Rey del Cantar es Cristo y 
la Iglesia su Esposa, pero también, como hace Orígenes, la esposa del 
Cantar representa al alma cristiana. Esta obra influiría más tarde en el 
comentario al salmo 118 de Ambrosio. Otros tratados bíblicos de exége- 
sis veterotestamentaria serán: Sobre las bendiciones de Isaac, Jacob y 
Moisés, La historia de David y Goliat, y la Homilía sobre los salmos. 


De los escritos antiheréticos sobresale su Elenchos o Refutatio om- 
nium haeresium. La totalidad de la obra se compuso después del año 
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235. Con anterioridad había escrito otro texto de análogo contenido, el 
Syntagma o Contra las herejías, que se ha perdido. El Elenchos consta 
de diez libros, el primero de los cuales recibe el nombre de Philoso- 
phumena, y suele aparecer separado de los demás, como un breve ma- 
nual de carácter filosófico. Los primeros libros (1-4) están dedicados a 
presentar las teorías de los filósofos griegos. Los restantes (5-9) tien- 
den a demostrar que todas las herejías dependen de las doctrinas de los 
filósofos paganos, de los misterios, de los astros y de la astrología, y no 
de la Escritura y la Tradición de la Iglesia. El libro décimo, que está in- 
completo, resume las teorías filosóficas y heréticas tratadas anterior- 
mente. Tiene también una homilía, Contra Noétum, en la que Hipólito 
insiste en la distinción entre el Padre y el Hijo, enfrentándose así al 
modalismo de Noeto. 


El tratado De antichristo fue compuesto hacia el año 200. Es la 
única obra de Hipólito que nos ha llegado completa. El contexto del 
ambiente romano de la comunidad cristiana bajo la persecución de 
Septimio Severo (193-211) favorecía la idea de considerar a Roma 
como el reino del Anticristo, y la aparición de este personaje como 
algo inminente. El tratado de Hipólito es una respuesta a estas inquie- 
tudes de sus contemporáneos, para disipar cualquier sospecha de la in- 
mediatez de su venida. 


La Traditio Apostolica se redactó hacia el año 215 en Roma. 
Como se perdió el original griego, existe sólo en traducciones copta, 
árabe, etíope y latina, descubiertas en el siglo XIX. Algunos estudiosos 
no la consideran auténtica de Hipólito, pero sus pruebas no han sido 
concluyentes. Después de la Didaché, la Traditio Apostolica tiene un 
gran valor testimonial de la liturgia y la vida cristiana de los dos prime- 
ros siglos. En esta obra se recoge el rito de la ordenación del obispo, 
del presbítero y del diácono, las oraciones de la celebración eucarísti- 
ca, de la institución de los diversos ministerios de las viudas, lectores, 
vírgenes, etc. El modo de llevar a cabo el catecumenado y la adminis- 
tración de los sacramentos de la iniciación cristiana: bautismo, confir- 
mación y eucaristía. De inestimable valor es su descripción del modo 
como debe administrarse el bautismo: 


«Que baje al agua y el que le bautiza le imponga la mano sobre la 
cabeza diciendo: “¿Crees en Dios Padre todopoderoso””. Y el que es bau- 
tizado responda: “Creo”. Que le bautice entonces una vez teniendo la 
mano puesta sobre la cabeza. Que después de esto diga: “¿Crees en Jesu- 
cristo, el Hijo de Dios, que nació por el Espíritu Santo de la Virgen Ma- 
ría, que fue crucificado en los días de Poncio Pilato, murió y fue sepulta- 
do, resucitó al tercer día vivo de entre los muertos, subió a los cielos, está 
sentado a la diestra del Padre, vendrá a juzgar a los vivos y a los muer- 
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tos?”. Y cuando él haya dicho: “Creo”, que le bautice por segunda vez. 
Que diga otra vez: “¿Crees en el Espíritu Santo y en la santa Iglesia y en 
la resurrección de la carne”. Que el que es bautizado diga: “Creo”. Y que 
le bautice por tercera vez. Después de esto cuando sube del agua, que sea 
ungido por un presbítero con el óleo que ha sido santificado, diciendo: 
“Yo te unjo con el óleo santo en el nombre de Jesucristo”. Y luego cada 
cual se seca con una toalla y se ponen sus vestidos, y, hecho esto, que en- 
tren en la iglesia» (Trad. Apost., 10). 


Además de la importancia litúrgica del texto reproducido, convie- 
ne destacar el valor testimonial de la proclamación del Símbolo roma- 
no, cuya venerable antigiedad queda así reconocida. También mencio- 
na algunas prácticas litúrgicas: ágape, ayuno, entierro, tiempos de 
oración y utilización de la señal de la cruz. Podemos traer a colación 
un texto sobre los tiempos de la oración: 


«Todos los fieles, hombres y mujeres, cuando se levanten por la ma- 
ñana, antes de emprender cualquier trabajo, se lavarán las manos y reza- 
rán a Dios y, de este modo, se dispondrán a trabajar. Si se hace alguna 
instrucción de la palabra de Dios, se preferirá ir allí [a la iglesia], esti- 
mando en su corazón que es a Dios a quien se oye y quien le instruye. 


Porque el que ora en la iglesia podrá evitar la malicia de cada día. El 
que es piadoso pensará que es un gran mal no poder ir allí donde se da la 
instrucción, sobre todo si él sabe leer, o si viene el doctor [obispo]. Así 
pues, ninguno entre vosotros irá tarde a la iglesia, lugar donde se enseña. 
Entonces le será dado hablar para que diga aquellas cosas que son útiles 
a los demás, y tú entenderás las cosas que antes no conocías y te aprove- 
charás de aquellas otras que el Espíritu Santo te dará por medio de aquel 
que hace la instrucción. De esta manera, tu fe se afirmará sobre aquellas 
cosas que tú has entendido. Se te dirá también en ese lugar lo que debes 
hacer en tu casa. Por tanto, que cada uno cuide con solicitud el ir a la 
¡iglesta, lugar donde el Espíritu Santo florece [...]. 


Si estás en tu casa, reza a la hora de tercia y bendice a Dios. Si es- 
tás a esa hora en otro lugar, ora en tu corazón a Dios; porque a esta hora 
se ha visto a Cristo atado al madero. Por eso también, en el Antiguo Tes- 
tamento, la Ley prescribía que se ofreciera el pan de la proposición a la 
hora de tercia, como símbolo del cuerpo y de la sangre de Cristo; y la 
inmolación del cordero [animal irracional] es el símbolo del cordero 
perfecto. Pues Cristo es el pastor y también el pan que ha bajado del 
Cielo. 


Reza igualmente a la hora de sexta. Porque cuando Cristo fue atado 
al madero de la cruz, ese día se interrumpió y se hizo una gran oscuridad. 
También se hará a esta oración una gran oración con voz elevada, imitan- 
do la voz de Aquel que oraba y obscurecía toda la creación en pro de los 
judíos incrédulos. 
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Se hará también una gran oración y una gran alabanza a la hora de 
nona, para imitar la manera de alabar a Dios que hace el alma de los jus- 
tos» (Trad. Apost., 41). 


Hipólito dedicará también dos tratados a temas cronológicos. El 
Chronicon, compuesto en el año 234, que abarca desde la creación del 
mundo hasta el momento de su redacción. Su finalidad es calmar los 
ánimos de los que estimaban la inminente llegada del juicio final y del 
milenio. El otro escrito es la Demonstratio temporum Paschatis y está 
pensado para liberar a la Iglesia del calendario hebreo, señalando un 
cómputo para calcular la luna llena de Pascua. 


b) Doctrina 


En relación con la teología trinitaria, Hipólito sigue las líneas mar- 
cadas por los apologistas y por Ireneo. Nuestro autor admite que el Lo- 
gos era Dios, unido indivisiblemente a El de forma inmanente (Logos 
endiathetós). Pero a Hipólito le interesa más la función del Verbo en 
momentos sucesivos: El Logos ha salido del corazón mismo del Padre, 
donde se encontraba antes de la creación; de ella ha sido su realizador 
por querer del Padre, y éste sería el momento de su manifestación exte- 
rior. Y esta expresión continuó hasta la encarnación, que lo convierte 
en «Hijo perfecto» (Cont. Noetum, 10-11; 15). Parece que Hipólito in- 
siste sobre todo en la unidad esencial de Dios, y llega a admitir que el 
Padre es el único que manda, mientras que el Hijo obedece, y el Espí- 
ritu Santo tiene la única función de iluminar. Estaríamos, pues, ante 
una posición subordinacionista, aunque hay que matizar esta afirma- 
ción, que podría resultar excesiva dadas la dificultades de expresión 
que padece la teología de esta época. Su soteriología sigue la pauta ire- 
neana del motivo fundamental de la encarnación como recapitulación 
de todas las cosas en Cristo. Su rigorismo moral contra la actuación de 
Calixto responde a una concepción reductiva de la Iglesia, en la que 
sólo estarían los justos. 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 1870-1925; PG 10 y 16; PO 27/1-2; 
TU 38/1, 29/1; GCS Hyppolytus Werke, 1/1, 1/2, 4, 7; SC 25; CSCO 263-264; 
PTS 25; BPatr 10; Ichthys 5. 


Estudios: P. NAUTIN, Hippolyte et Josipe. Contribution á U' histoire de la 
littérature chrétienne du troisieme siecle, Paris 1947; M. RICHARD, Dernieres 
remarques sur s. Hippolyte et le soi-disant Josipe, RSR 43 (1955) 379-394; M. 
GUARDUCCI, La statua di «Sant'Ippolito» in Vaticano, RPARA 47 (1974/1975) 
163-190; A. ZAnn, La cristologia di Ippolito, Brescia 1984; A. GUTIÉRREZ DE 
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RUCANDIO, De la Anáfora de la «Tradición Apostólica» de S. Hipólito de Roma 
a la «II Plegaria Eucarística» del Misal Romano actual, NatGrac 32 (1985) 
135-231; E. PRINZIVALLI, Eresia ed eretici nel Corpus Ippolitiano, Aug. 25 
(1985) 711-722; C. OSBORNE, Rethinking Early Greek Philosophy. Hippolytus 
of Rom and the Presocratics, Ithaca 1987; J. FRICKEL, Das Dunkel um Hippolyt 
von Rom. Ein Lósungsversuch: Die Schriften Elenchos und Contra Noétum, 
GrT'S 13, Graz 1988; A. HALLEUX, Hippolyte en version syriaque, Muséon 102 
(1989) 19-42; M. GUARDUCCI, S. Pietro e Sant'Ippolito: Ricerche archeologi- 
che nell"Isola Sacra, Roma 1991; A. G. MARTIMORT, Encore Hippolyte et la 
«Tradition Apostolique», BLE 92 (1991) 133-137; E. DAL COVOLO, Ancora su- 
lla statua de sant'Ippolito. Per una «messa a punto» dei rapporti tra i Severi e 
il Cristianesimo, Aug. 32 (1992) 51-59; A. BRENT, Hippolytus and the Roman 
Church in the Third Century. Communities in Tension before the Emergence of 
a Monac-Bishop, SpVigChr 31, Leiden 1995; M. SIMONETTI, Una nuova pro- 
posta su Ippolito, Aug. 36 (1996)13-46; A. MARTÍNEZ ESTEBAN, «¿Hipólito mi- 
lenarista? A propósito de “in Danielem” IV, 56, 1-7», en E. DELA LAMA Y OTROS 
(eds.) Dos mil años de evangelización: Los grandes ciclos evangelizadores. 
XXI Simposio internacional de teología de la Universidad de Navarra, Pam- 
plona 2001, pp. 195-208; J. A. CERRATO, Hyppolytus between East and West: 
The Commentaries and the Provenance of the Corpus, Oxford-New York 2002. 


2. NOVACIANO 


Nacido en Roma a comienzos del siglo III, fue bautizado estando 
gravemente enfermo, pero nunca recibió la confirmación (EUSEBIO, 
HE, V1, 43, 14-15). Este hecho fue motivo de fuerte oposición por par- 
te del clero y los laicos de la comunidad cristiana de Roma a que fuese 
ordenado de presbítero (1bíd., VI, 43, 17). Durante el periodo de sede 
vacante, tras el martirio del papa Fabián (250) ocupó un lugar promi- 
nente entre el clero de la Urbe, y escribió tres cartas a Cipriano de Car- 
tago, apoyando la postura, más benigna, de este último en relación con 
los lapsi. Sin embargo, cuando en 251 es elegido Cornelio para la sede 
romana, Novaciano se erigió en el líder de la facción «rigorista» en la 
reconciliación de los lapsi y se enfrentó a Cornelio que defendía posi- 
ciones más moderadas. Se hizo consagrar obispo por tres obispos ita- 
lanos (1bíd., VI, 43, 8-9) y se convirtió así en antipapa. Novaciano de- 
fendía un ideal de Iglesia «pura» (coetus sanctorum), compuesta por 
unos cristianos también puros. Sócrates Escolástico, en su Historia 
eclesiástica (1V, 28), cuenta que Novaciano sufrió el martirio, muy po- 
siblemente en la persecución de Valeriano de los años 257-258. Tam- 
bién se ha encontrado, a mediados del siglo pasado, una inscripción en 
una pequeña catacumba cerca de S. Lorenzo, que dice así: Novatiano 
beatissimo martyri Gaudentius diaconus fecit. Pero estas informacio- 
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nes contrastan con la que nos da en el siglo IV Paciano de Barcelona, 
que en una de sus cartas a Simproniano declara que no fue mártir por 
haber muerto fuera de la Iglesia (£p., IL, 7, 5-7). Por consiguiente, esas 
noticias sobre el martirio de Novaciano hay que recibirlas con cierta 
reserva. 


El cisma promovido por Novaciano contó inicialmente con cinco 
presbíteros romanos (HE, VI, 43, 20), pero llegó a reunir un número 
considerable de seguidores, porque, como se ha sugerido por Vogt, 
después de las grandes apostasías que trajo consigo la persecución de 
Decio, a muchos fieles les preocupó seriamente la santidad de la Igle- 
sia y esto hizo que aumentaran los partidarios del rigorismo. El nova- 
cianismo perdurará durante casi tres siglos en algunas comunidades de 
Italia, Galias, Hispania, África, Egipto y Asia. Todavía en el Concilio 
de Constantinopla del año 381 se les autorizó a tener iglesias propias 
hasta que Nestorio los expulsó de la ciudad en el año 428. 


Sus obras nos muestran un excelente dominio de la retórica. Algu- 
nos escritos suyos han aparecido anexionados a obras de $. Cipriano. 
Esto sucederá, por ejemplo, con las tres cartas mencionadas. 


De cibis iudaicis es un escrito a favor de la libertad cristiana en 
materia de comidas, frente a las prohibiciones judías. El tratado De 
spectaculis es un alegato contra los defensores del teatro y los partici- 
pantes en los espectáculos públicos, basándose en textos escriturísti- 
cos. El De bono pudicitiae es una exhortación a vivir la pureza como 
hijos de Dios, en los diversos estados en los que se puede hallar un 
cristiano. 


La obra más importante será su tratado De Trinitate, escrita en el. 
año 240. Su título no parece que fuera puesto por el autor, puesto que no 
se encuentra en esta Obra la palabra Trinitas, aunque este vocablo tuvie- 
ra ya un uso precedente en otros autores, como Teófilo de Antioquía, 
Tertuliano, Hipólito y Orígenes. Expone la doctrina de la Regula fidei 
de Dionisio de Roma (259-268), defendiendo la identidad de Dios Pa- 
dre con el Creador del mundo, contra el gnosticismo. Contra los mar- 
cionitas sostiene que Jesús es verdadero Hijo de Dios Creador. Frente a 
los docetas afirma la encarnación del Verbo. Contra los adopcionistas 
subraya su divinidad. Frente a los modalistas señala que Jesús es distin- 
to del Padre. También dedica un capítulo —aunque breve— al Espíritu 
Santo. No menciona al Espíritu Santo como «Tercera Persona», pero el 
dato no es muy relevante ya que hasta el siglo 1V, con $. Basilio el 
Grande, no se llegará a fórmulas más precisas sobre el Espíritu Santo. 

En su argumentación teológica encontramos vestigios estoicos y 
aristotélicos, pero sobre todo platónicos. La teología trinitaria de Nova- 
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ciano sigue la dirección marcada por Justino, Teófilo, Ireneo, Hipólito 
y Tertuliano. Tiene interés en subrayar bien la unidad existente entre el 
Padre y el Hijo, de cara a los ataques de los herejes de la época, que se 
oponían a dicha unidad. Pero adolece de cierto subordinacionismo: 


«Y puesto que recibe la santificación del Padre, se sigue que no es el 
Padre, sino el Hijo. Porque, de haber sido el Padre, no habría recibido la 
santificación, antes bien la habría dado. En cambio, El sostiene que ha 
recibido la santificación del Padre. Al recibir esta santificación, prueba 
que es inferior al Padre, y demuestra con eso que es el Hijo, no el Padre. 
Afirma, además, que fue mandado por el Padre. Así pues, el Señor Cris- 
to vino porque fue enviado por obediencia; lo cual prueba también que 
no es el Padre, sino el Hijo, el cual habría sido, ciertamente, el que envía 
y no el enviado, de haber sido el Padre. Más no fue el Padre el enviado; 
de haberlo sido, el hecho de ser enviado probaría que el Padre está some- 

tido a otro Dios». (De Trin., 27). 


En referencia al Espíritu Santo, si bien trata de ÉL, no describe sus 
relaciones con el Padre y el Hijo. Son interesantes sus afirmaciones so- 
bre los vínculos entre el Espíritu Santo y la Iglesia. Y sostiene que el 
Espíritu Santo es el autor de nuestro nuevo nacimiento en el bautismo: 


«Él (el Espíritu Santo) es quien realiza nuestro segundo nacimiento 
del agua. Así pues, El es, como si dijéramos la semilla de la generación 
divina, el consagrante del nacimiento celestial, la garantía de la herencia 
prometida, el documento escrito, por decirlo así, de eterna salvación, 
para hacernos templos de Dios y establecer en nosotros su morada [...] 
Nos ha sido dado para que more en nuestros cuerpos y obre nuestra san- 
tificación para preparar nuestros cuerpos por su acción en nosotros para 
la vida eterna y para la resurrección de la inmortalidad» (De Trin., 29). 


El tratado De Trinitate tiene un gran valor teológico, en cuanto que 
presenta fórmulas muy precisas a la hora de hablar de la humanidad y 
de la divinidad de Cristo, sin limitarse a ofrecer la terminología acuña- 
da por Tertuliano. 


Ediciones y traducciones: CPL 68-76; PL 3 y 4; CSEL 3, 3; CCL 4; H. 
WEYER, Novatianus De Trinitate. Uber den dreifaltigen Gott, Test. 2, Diissel- 
dorf 1962; P. MArTE!, De Trinitate 31. Texte et Traduction, MAST.M 20 
(1996) 159-257; FuP 8; BPatr 37. 


Estudios: A. D' ALESs, Novatien. Étude sur la théologie romaine au milieu 
du lle siécle, Paris 1925; H. J. VoGT, Coetus Sanctorum. Der Kirchenbegriff 
des Novatian und die Geschichte seiner Sonderkirche, Theoph. 20, Bonn 
1968; R. J. DE SIMONE, The Treatise of Novatian the Roman Presbyter on the 
Trinity, SEAug 4, Roma 1970; J. DANIÉLOU, «Novatien et le De mundo d* Apu- 
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léc», en W. DEN BOER Y OTROS, Romanitas et Christianitas. Studia lano Henri- 
co Waszink a. d. VI kal. Nov. A MCMLXXIIH1 XII lustra complenti oblata, Ams- 
terdam-London 1973, pp. 71-80; V. Lor, Vetus latina «testo occidentale» dei 
Vangeli, Diatessaron nelle testimonianze di Novaziano, Aug. 14 (1974) 201- 
221; H. GÚLZOw, Cyprian und Novatian. Der Briefwechsel zwischen den Ge- 
meinden im Rom und Karthago zur Zeit der Verfolgung des Kaisers Decius, 
BHTh 48, Tiibingen 1975; C. GRANADO, Teología del Espíritu Santo en Nova- 
ciano, Communio 14 (1981) 187-204; G. PELLAND, Un passage difficile de 
Novatien su 1 Cor 15, 27-28, Gr. 66 (1985) 25-52; H. J. VoaT, Novaciano, 
DPAC(E) 2, Salamanca 1992, 1558-1560; P. MATTEL, L'anthropologie de No- 
vatien. Affinités, perspectives et limites, REAug 38 (1992) 235-259; A. ORBE, 
«¿Nuevo Espíritu? A propósito de Novaciano, De Trinitate 29 $ 164», en ID., 
Estudios sobre la teología cristiana primitiva, FuPE, 1, Madrid-Roma, 1994, 
pp. 627-635; G. Dunn, The Diversity and the Unity of God in Novatian's De 
Trinitate, RThL 78 (2002) 385-409. 


212 


CAPÍTULO IX 


LA EDAD DE ORO DE LA PATRÍSTICA (325-451) 
CARACTERISTICAS GENERALES DE ESTE PERIODO 


En el ámbito de la literatura eclesiástica, durante el periodo que va 
del Concilio de Nicea al de Calcedonia surgen los grandes Padres de la 
Iglesia, tanto en Oriente como en Occidente; de ahí que, con razón, se 
ha calificado esta época como una «edad de oro». Casi siempre estas 
figuras de la Patrística poseen una excelente formación retórica, y al- 
gunos son también obispos; en consecuencia, los escritos teológicos y 
pastorales que elaboren tendrán una buena calidad literaria. Si a esto 
unimos los rasgos geniales de un $. Atanasio, de los Capadocios, de S. 
Juan Crisóstomo, o de $. Agustín, llegaremos a la conclusión de eva- 
luar este periodo como el más floreciente de la Patrística. 


Antes de analizar las aportaciones singulares de cada uno de los 
Padres de los siglos IV y V, vamos a examinar algunas características 
contextuales de la época, fijando nuestra atención en el giro copernica- 
no que da la política religiosa de los emperadores romanos a partir de 
Constantino y en el contexto cultural que ofrece el pensamiento filosó- 
fico coetáneo. Pasaremos luego a considerar las grandes líneas evoluti- 
vas que se dan en el interior de la Iglesia en relación con el clero, el ca- 
tecumenado, la piedad popular y la aparición del monacato, así como 
las desviaciones propiciadas por los heterodoxos. 


I. EL CAMBIO POLÍTICO-CULTURAL 


La distinción entre la sociedad y la cultura que hay durante el Prin- 
cipado y la que se va creando con el advenimiento del Dominado, o lo 
que es lo mismo, entre la época del Alto Imperio (44 a. C.-284 d. C.) 
respecto a la del Bajo Imperio (284-476) es de gran interés. Definir tal 
cambio de situación y de ideología es complejo, pero resulta muy con- 
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veniente si se quieren entender las características de los escritos de los 
santos Padres, que surgen después de que Constantino haga del cristia- 
nismo una religión lícita dentro de las fronteras del Imperio romano. 


Podemos señalar inicialmente que los simples nombres de Princi- 
pado y Dominado nos están indicando, bien a las claras, que la con- 
ciencia política e intelectual de los protagonistas político-sociales es 
bien diversa. En el Alto Imperio Roma es teóricamente una democracia 
y el emperador es sólo un primus inter pares. Los ciudadanos piensan 
y hablan con libertad y el gobierno tiene en cuenta sus opiniones. Con 
la llegada de Diocleciano (284) y de sus sucesores, el emperador ya no 
se comporta con sus subordinados del mismo modo. Los ciudadanos 
cuando van a ver al emperador besan el suelo, ponen su frente sobre el 
suelo y sólo hablan cuando se les pregunta (divinización imperial, 
«proskynesis»). Hay un proceso evolutivo de la autoexpresión, impo- 
niéndose, por el contrario, una disposición de aceptar la autoridad en 
todos los ámbitos y una antropología de misión como rasgo diferen- 
cial. Esto ha surgido sin influjo alguno del cristianismo, pero lo va a 
condicionar mucho, al igual que va a repercutir en los demás habitan- 
tes del Imperio. 


Por otra parte, las reformas militares de Diocleciano y Constantino 
hacen que el ejército asuma una posición dominante. Lo que había co- 
menzado con la anarquía militar, se transformará en que los soldados 
harán prevalecer su autoridad. Primero serán las legiones, luego las di- 
nastías se irán imponiendo, pero en manos de los ejércitos estará el po- 
der de quitar y poner emperadores, aunque subsista cierta devoción di- 
nástica. Con la llegada de los bárbaros la militarización se va a extender 
bajo el mando de los jefes recién llegados. Todo ello tiende a configu- 
rar un régimen militar y casi policíaco, porque, entre otras funciones, 
los militares ejercerán algunas tareas propiamente policiales. 


La sociedad primará el desarrollo de una economía basada en el 
patrón oro, donde sólo unos pocos van a acumular grandes riquezas. Se 
podría decir que es una época de prefeudalismo. Diocleciano había in- 
tentado, sin éxito, revalorizar la moneda de plata, el denarius, devalua- 
do en la gran crisis económica del siglo II; pero sí consiguió mejorar 
sensiblemente el sistema fiscal, fundamentado en los bienes naturales 
y quitándole a los militares las tareas recaudatorias, que habían asumi- 
do en la época de los Severos. Potenció el aparato burocrático en todo 
el Imperio, creándose nuevas subdivisones administrativas. Con todo, 
lo que fue verdaderamente revolucionario fue el cálculo previo de los 
gastos basado en la annona en bienes naturales, todo ello con la ayuda 
de un censo detallado de las personas y de las tierras sujetas a impues- 
tos. Por primera vez Diocleciano establece un presupuesto anual con 
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los gastos a cubrir para luego poder recaudar los impuestos en función 
de las necesidades previstas. Naturalmente estas medidas de control no 
siempre fueron bien recibidas, sobre todo, por los contribuyentes me- 
nos dotados: los campesinos. Hubo rebeliones importantes en Egipto, 
las Galias e Hispania contra los grandes terratenientes, los ricos y los 
recaudadores de impuestos. Por su parte, Constantino centrará la polí- 
tica económica en el patrón oro. 


ll. LA POLÍTICA RELIGIOSA DE LOS EMPERADORES 


La conversión al cristianismo del emperador Constantino significó 
un cambio importante en la vida de la Iglesia. Se suele recurrir al año 
313 como momento inicial de este periodo. Es la fecha de publicación 
de los Edictos de Milán, en virtud de los cuales la religión cristiana 
pasa de ser una religio illicita a tener el estatuto de religio licita. Otros 
autores contemplan el año 325, el del Concilio de Nicea, como el mo- 
mento de arranque de esta nueva época. Para finalizar este lapso de 
tiempo se suele considerar el año 451 como término ad quem. Avala 
esta fecha la celebración de Concilio de Calcedonia, que tendrá una re- 
percusión doctrinal muy relevante para la vida de la Iglesia. También 
se ha propuesto otra fecha, el año 430, momento de la muerte de S. 
Agustín, que también representa una piedra miliar en la literatura cris- 
tiana de todas las épocas. 


De todas formas, con independencia de las fechas mencionadas, 
nos aparece con toda claridad un espacio de tiempo, que posee unas ca- 
racterísticas diversas del que abarcaba los tres primeros siglos de vida 
eclesial. Al pasar de la clandestinidad a la plenitud de derechos ciudada- 
nos, la Iglesia protagoniza una expansión muy considerable dentro de 
Imperio romano. El fuerte impulso evangelizador llevará consigo el 
desarrollo de un catecumenado bien constituido, que facilitará una me- 
jor formación de los cristianos adultos que se incorporen a la Iglesia. 


La política imperial con respecto a la Iglesia, a partir de Constanti- 
no y sus sucesores, salvo el breve intervalo del emperador Juliano 
(361-363), que intentó restaurar el paganismo, tiende a favorecer a la 
Iglesia, incluso Teodosio llegará con la constitución Cunctos populos 
(380) a considerar al cristianismo como la religión oficial del Imperio. 
La subida al poder de Constantino el Grande (306/324-337) lleva consi- 
go, desde el momento de su conversión, una transposición de su ideal 
político a la vida religiosa, que ha sido denominada por algunos como 
«constantinismo». Es claro que, para la mentalidad de un emperador de 
aquellos tiempos, la unión entre la esfera de lo político y de lo religio- 
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so era muy estrecha. Ya desde la época de Augusto el emperador asu- 
me, entre otras magistraturas, la de Pontifex Maximus. Por eso, no re- 
sulta chocante que Constantino trate de intervenir en asuntos que, por 
su propia índole, son de naturaleza eclesiástica. Si a esto añadimos que 
el emperador, en la Roma pagana, recibía culto como un dios, el numen 
imperial, comprenderemos mejor la postura de Constantino y sus intro- 
misiones en la vida de la Iglesia. 


En su afán de favorecer a la Iglesia, Constantino concedió una se- 
rie de privilegios a los miembros del clero. Tal es el caso de eximir a 
los clérigos de los munera, es decir, determinados servicios que los 
ciudadanos debían prestar al Estado, como por ejemplo, proveer ade- 
cuadamente al séquito imperial o a las tropas que van de paso. En el 
año 321 el emperador dicta una disposición que permitía otorgar dona- 
ciones testamentarias a favor de la Iglesia. También ese mismo año es- 
tableció el descanso dominical y declaró válidas las concesiones de li- 
bertad a los esclavos (manumissiones) realizadas ante ecclesiam. Hizo 
devolver a los cristianos los bienes de los que habían sido desposeídos 
en la persecución anterior. Y no contento con esto, realizó grandes do- 
nativos para la construcción de iglesias, diseñadas según el modelo ar- 
quitectural de las basílicas, que se empleaban en los edificios civiles. 


Pero, con todo, revistió una especial importancia la concesión de 
la episcopalis audientia, que autorizaba la intervención del obispo, 
como juez, en las causas civiles promovidas entre cristianos, aun cuan- 
do el proceso estuviera sustanciándose ante un magistrado civil. El 
obispo no estaba obligado a juzgar según las leyes romanas, bastaba 
que lo hiciera según el Evangelio. De todas formas, la episcopalis au- 
dientia suponía una considerable carga de trabajo para los obispos, 
quienes, además de la atención pastoral de la grey a ellos encomenda- 
da, debían dedicar bastantes horas al ejercicio de esta tarea judicial, 
Obispos de la envergadura de Agustín de Hipona no dudarán en califi- 
car de excesiva la carga que comportaba este menester. El Hiponense 
habría preferido consagrar ese tiempo a la oración o al estudio de la 
Sagrada Escritura. Le parece acertado que los cristianos no recurran en 
sus pleitos a los tribunales civiles, pero lamenta que no se disponga de 
seglares cristianos para el oficio de juez. En la transición de los siglos 
IV al V la episcopalis audientia se fue restringiendo a una función pu- 
ramente mediadora de arbitraje, que estaba más en consonancia con el 
oficio episcopal, como ya se indicaba en un Concilio de Cartago (397). 
Incluso Valentiniano Ill (424-455) reducirá esta actividad arbitral a ca- 
sos puramente eclesiásticos (CTh., 1, 27, 2; CJ., 1, 4, 7-8). 


En la designación de los obispos para funciones judiciales se ha 
querido ver un acto de elevar el rango social del episcopado por parte 
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de los emperadores cristianos. Se dice que el proceso se había iniciado 
ya en tiempos de Constantino, que creó para el obispo de Roma la ca- 
tegoría de los gloriosissimi, que más tarde se extendería a los demás 
obispos. Sin embargo, esta tesis no se considera suficientemente funda- 
da, puesto que no existen edictos imperiales ni aparecen tales títulos en 
la correspondencia de la cancillería imperial. Lo que sí cabe señalar en 
esta época es el desarrollo de unos tratamientos y unas titulaciones que 
se utilizaban para referirse a los que estaban investidos de cargos ecle- 
siásticos. Esto se apreciará, sobre todo, referido a los titulares del ofi- 
cio episcopal, que reciben un trato respetuoso y honorífico de parte de 
los emperadores, de los funcionarios de la administración imperial y de 
las autoridades civiles de las ciudades. 


Es innegable que en los siglos IV y V el ministerio episcopal ad- 
quiere una enorme consideración social, llegando, en situaciones un 
tanto extremosas, a su nombramiento como defensor civitatis, al darse 
momentos en los que aparece un vacío del poder civil. Así pues, no 
puede extrañar, especialmente a partir del siglo V, que una serie de in- 
signias episcopales, como el palio, la estola, las sandalias, etc., se ins- 
piren en modelos que se empleaban en el ámbito civil. O que también 
se potencien distintivos de origen anterior, como la cathedra episcopal, 
que era un signo muy representativo de la dignidad y de la autoridad 
que emanaba del obispo. 


MI. CONTEXTO FILOSÓFICO 


La filosofía no tiene en este periodo unos planteamientos especial- 
mente revolucionarios. Se puede decir que hay una línea de continuidad 
con toda la tradición clásica anterior. Así, los filósofos cínicos seguirán 
dejando su impronta viajera a lo largo y a lo ancho del Imperium. El 
modelo sigue siendo Diógenes de Sínope (413-327 a. C.). Estos filóso- 
fos, vestidos con la capa corta, barba y cabellos largos, descalzos en in- 
vierno y en verano, corretean por las rutas del Imperio. Los cínicos 
anunciarán al mundo la práctica de la austeridad, el desprecio a las ri- 
quezas y la vanidad de los bienes materiales. Se reirán descaradamente 
de todo y de todos, y no perdonarán en sus descarnadas burlas a los dio- 
ses del paganismo y a sus escabrosas leyendas. Los recibirán los empe- 
radores, como Juliano (361-363), y todavía en pleno siglo V, en Alejan- 
dría, un cínico de nombre Salustio, que se ejercitaba en soportar el 
fuego como un faquir, no temía arriesgarse en ambientes de conspirado- 
res paganos donde podía confraternizar con brahmanes y admirar su 
sencillo régimen alimenticio, más austero que el suyo, compuesto de 


217 


PATROLOGÍA 


arroz, dátiles y agua. Incluso, algún obispo, como Gregorio de Nacian- 
zo se dejará engañar por un tal Máximo, originario de Alejandría, a 
quien alabará en uno de sus panegíricos. Con estos filósofos se mezcla- 
ba también una muchedumbre de mendigos y esclavos fugitivos, que 
disfrazados con la capa de los filósofos circulaban de ciudad en ciudad. 


De todas formas, la pervivencia filosófica más destacada es la del 
neoplatonismo. Surgen figuras de cierto relieve como Jámblico (240- 
325) y Proclo de Constantinopla (410-485), discípulo de Olimpiodoro 
de Alejandría. El neoplatonismo sigue, en parte, los postulados de la 
escuela ateniense, pero abarcando en su especulación una serie de in- 
fluencias de carácter aristótelico y platónico tal y como fueron unifica- 
das por Plotino y Jámblico. 


Pero a la par que se dan en esta época algunas figuras sobresalien- 
tes del neoplatonismo, emergen otras de menor entidad que influirán 
sobre todo en pequeños círculos frecuentados por pensadores cristia- 
nos, que sí van a tener un relieve considerable en el terreno teológico. 
Téngase en cuenta, además, que en el siglo IV se realizan varias tra- 
ducciones al latín de algunas obras de Plotino y de Porfirio, gracias, en 
buena medida, a los esfuerzos de Mario Victorino (275/300-362). Estas 
versiones latinas van a enriquecer el pensamiento de autores cristianos 
como Ambrosio y Agustín de Hipona, que frecuentaban el círculo neo- 
platónico de Milán. Agustín va a encontrar entre los neoplatónicos só- 
lidos puntos de apoyo intelectual, que facilitarán su conversión. Los 
neoplatónicos odiaban cordialmente esa especie de teosofía que era el 
maniqueísmo. El propio Plotino escribirá un tratado Contra los gnósti- 
cos, demonstrando la inanidad de su dualismo. Considerando el cos- 
mos como una gran cadena del ser, Plotino pudo declarar que el mal no 
es más que un defecto del ser y de la bondad, inherente en el mero he- 
cho de estar en un nivel inferior. Esta concepción del mal le ayudará a 
Agustín a rechazar abiertamente el maniqueísmo. También estimulará 
su conversión el valor ejemplificante de haber abrazado la fe, in extre- 
ma senectute, el neoplatónico Mario Victorino, rétor y filósofo como 
él. También es cierto que el Hiponense rectificará, al final de su vida, 
algunas ideas neoplatónicas en sus famosas Retractationes, fruto de su 
madurez intelectual y teológica. 


Otro círculo neoplatónico de gran vitalidad tendrá su asiento en 
torno a los Capadocios, especialmente con la figura de S. Gregorio de 
Nisa y también con Evagrio Póntico, que recibe el neoplatonismo a tra- 
vés de Orígenes y lo plasmará en algunas concepciones de la mística 
monacal sobre la apatheia y la gnosis, que consideraba imprescindi- 
bles para poder contemplar a la Trinidad. Más tarde, cuando se redacta 
el Corpus dionisiano, su autor se muestra un buen conocedor del pen- 
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samiento neoplatónico, recibido a través de Gregorio de Nisa, Evagrio 
y Proclo. 


Como veremos en su momento, algunos heterodoxos también sus- 
tentarán sus ideas en planteamientos filosóficos equivocados. Así había 
sucedido con el gnosticismo, que tratando de afirmar la trascendencia 
divina, niega la realidad de la encarnación del Hijo de Dios. 


IV. SITUACIÓN DEL CLERO 


A comienzos del siglo IV hacía ya tiempo que se había reafirmado 
en la comunidad cristiana la convicción de establecer una normativa 
sobre el estamento eclesiástico. La legislación sinodal y pontificia de la 
época junto con la iniciativa de algunos obispos tratan de garantizar la 
efectividad y los cometidos de los llamados al estado clerical. En el si- 
glo IV es corriente la división del clero en dos grupos, que Inocencio I 
(402-417) designa como clerici superioris e inferioris ordinis (Ep., 2, 
3). Al primer grupo pertenecen los obispos, presbíteros y diáconos, 
cuya ordenación está reservada al obispo. En cuanto al segundo grupo, 
es decir, los grados inferiores de la clericatura, están sometidos a cier- 
tas oscilaciones. Así, por ejemplo, los grados que, con más frecuencia, 
se citan en las fuentes (subdiácono, acólito, exorcista, ostiario y lector) 
no siempre se registran de hecho en todas las Iglesias locales. Como 
grado inicial de ingreso en el estamento clerical solía ser el lectorado, 
que se confería incluso a los niños, cuando mostraban aptitudes para 
ingresar en la clerecía. Contrariamente a la práctica de algunos grupos 
disidentes, como montanistas y priscilianistas, la gran Iglesia sólo ad- 
mitió a varones para que accedieran a las Órdenes sagradas. Las diaco- 
nisas desempeñaban un servicio dirigido preponderantemente a las 
mujeres, a las que preparaban para el bautismo, las asistían en el acto 
mismo de su celebración, y cuidaban de ellas en caso de enfermedad, 
pero no ejercían directamente una función sacramental. 


El subdiaconado aparece como un desdoblamiento del oficio dia- 
conal, aunque la delimitación de sus funciones no se define con toda 
claridad en las distintas comunidades locales. En Roma coincide su nú- 
mero con el de los siete diáconos, lo que lleva a pensar que sus tareas 
son de índole auxiliar. A lo largo del siglo IV se produce un gran crecl- 
miento de la vida eclesial que conlleva una ulterior diferenciación de 
las funciones del diácono y del presbítero. Los diáconos, al ser directos 
colaboradores del obispo, van a desempeñar un importante papel en al- 
gunas Iglesias. Así pues, en la de Roma tendrán una estructura colegial 
de siete miembros, presididos por un archidiaconus. De este colegio 
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con frecuencia se elige al obispo de la Urbe. En algunos casos, los diá- 
conos reivindican para sí oficios litúrgicos reservados a los presbíteros. 
De ahí que algunos sínodos intervengan señalando que su rango es in- 
ferior al de los presbíteros. 


Durante los siglos IV y V surgen tentativas que tratan de revalorizar 
el papel del presbiterado frente al obispo. Esta será la postura del Am- 
brosiaster y de Jerónimo, que sostienen, básicamente, la no distinción 
inicial entre el obispo y el presbítero, puesto que ambos son sacerdotes, 
y, por tanto, consideraban que la tal distinción era sólo de derecho ecle- 
siástico. Pero estas actitudes pronto fueron refutadas por Inocencio l 
(402-417) y, más tarde, por Gelasio I (492-496), que condena bajo pena 
de deposición a los presbíteros que se permitan ordenar acólitos o sub- 
diáconos, así como confeccionar el crisma (Ep., 14, 6). 


En relación con los requisitos exigidos para la admisión al estado 
clerical, la legislación eclesiástica de la época imponía generalmente 
para los diversos grados del sacramento del orden una madurez en ra- 
zÓn de su importancia, aunque en la determinación de la edad para la 
consagración se observan algunas diferencias. De las decretales de los 
papas Siricio (384-399) y Zósimo (417-418) se deduce que la edad de 
la consagración episcopal oscila, por lo general, entre los 45 y 50 años; 
sin embargo, encontramos también obispos ordenados más jóvenes, 
como $. Hilario de Poitiers, consagrado antes de los 35 años, o S. Am- 
brosio, que fue obispo a los 24 años. 


La integridad corporal del que iba a ser ordenando era una exigen- 
cia que se fue precisando a lo largo del siglo IV. El Concilio de Nicea 
(325) prohibirá la ordenación de quien se haya mutilado (can. 1), y el 
Concilio Arausicano (441) extenderá la prohibición a quien padeciere 
alguna enfermedad mental (can. 15-[16]). Más importancia se otorga- 
ba a las cualidades morales que debían tener los aspirantes a formar 
parte del estado clerical. Por lo general, se seguía la norma de excluir a 
quienes se habían sometido a la penitencia pública por la comisión de 
graves delitos, como señala el canon 2 del Concilio I de Toledo (400). 
Los llamados Statuta ecclesiae antiqua excluían de la recepción de las 
Ordenes sagradas a los usureros, a los perturbadores de la paz y a los 
que se tomaban la justicia por su mano (can. 55). Algunos problemas 
suscitaba la admisión en la clericatura de los esclavos. La falta de li- 
bertad que comportaba la condición del servus y del libertus va a supo- 
ner un obstáculo para acceder al estado eclesiástico. En esta línea hay 
que entender la necesidad del consentimiento de su antiguo dueño exi- 
gida por el I Concilio de Toledo (can. 10). El papa León I (440-461) se 
pronunció contra la ordenación de esclavos y de varones que dependie- 
ran de otros, pues la vinculación a sus señores les impedía consagrarse 
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totalmente a su sagrado ministerio (£p., 4, 1). Un tratamiento similar 
se aplicaba al colonus, a tenor de lo dispuesto por un edicto del empe- 
rador Valentiniano III (424-455), aunque con alguna excepción a favor 
de los obispos y presbíteros que hubieran ejercido sus cargos durante 
treinta años (Nov., 35, 3 y 6). 


Otra cuestión que se agita durante este periodo es la del matrimo- 
nio de los clérigos. Durante los tres primeros siglos hubo clérigos que 
vivieron el matrimonio o el celibato. De todas formas, a partir del siglo 
TII, siguiendo la corriente de la alta estima que merecía la virginidad en 
ambientes cristianos, se resalta elogiosamente la continencia del clero. 
Al clérigo casado se le exigía un matrimonio irreprochable, sin permi- 
tirle contraer segundas nupcias. Esta es la situación que perdura en los 
inicios del siglo IV. Aunque en Oriente no faltaron corrientes que insis- 
tían en la continencia absoluta de los clérigos, el Concilio de Nicea no 
aceptó este presupuesto en sus disposiciones canónicas (SOZOMENO, 
HE, 1, 11). Sólo más tarde, con el emperador Justiniano (527-565) se 
establecería la prohibición de ordenar a quien tuviera hijos o nietos. En 
el Occidente latino se siguió una evolución distinta. Como guía norma- 
tiva se formula por el Concilio de Elvira (306-326) el postulado de pro- 
hibir a los clérigos de orden superior (obispos, presbíteros y diáconos), 
que hubieran contraído matrimonio, el uso del mismo (can. 33). Poste- 
riormente, desde Roma, el papa Dámaso (366-384) se ocupa de esta 
cuestión en una decretal dirigida a los obispos de las Galias, insistien- 
do en la misma línea de actuación y destacando la necesidad de la «pu- 
reza» en quien ha de administrar los misterios divinos (Ep. Ad Gallos 
episc., 2, 5-6). Siricio (384-399), sucesor de Dámaso, desaprueba de 
forma tajante que en Hispania se admita a las Órdenes mayores a hom- 
bres casados, o que sacerdotes casados continúen haciendo vida conyu- 
gal (Ep., 1, 15, 20; Ep., 5, 3-5). En el siglo V se aprecia una ulterior in- 
sistencia en el mismo sentido por parte de los pontífices romanos 
Zósimo (417-418) y Celestino (422-433). 


La formación teológico-pastoral del alto clero no aparece suficien- 
temente explicitada en la fuentes. No obstante, se constata en algunos 
obispos y presbíteros que proceden de la clase culta una buena forma- 
ción literaria, fruto de haber frecuentado las escuelas profanas de los 
siglos IV-V, lo que les capacita para realizar con aprovechamiento el 
estudio de la teología. El ejemplo de los Capadocios es bastante ilus- 
trativo de lo que acabamos de decir. En cambio, para la gran mayoría 
del clero inferior no existían centros de estudio adecuados a sus nece- 
sidades formativas. Algunas excepciones a esta situación se comienzan 
a insinuar en el siglo IV en ciertos lugares, como Vercelli, donde su 
obispo Eusebio (340-371) desarrolla una incipiente vita communis para 


221 


PATROLOGÍA 


el clero de la diócesis. Con mayor motivo, debemos citar la excelente 
lormación impartida al clero de la comunidad de Hipona por $. Agus- 
tín, que hacía una vida comunitaria en lo que podríamos denominar 
monasterium clericorum. Á partir del siglo V adquieren también gran 
importancia para la formación del clero algunos monasterios del Occi- 
dente latino, como sucede con el monasterio insular de Lerins en el sur 
de las Galtas. 


En cuanto a los contenidos de la formación sacerdotal, se hacía 
hincapié en la inteligencia y el conocimiento de la Sagrada Escritura. 
Los Statuta ecclesiae antiqua exigen para la promoción al episcopado 
que el candidato posea una formación literaria suficiente, que esté ins- 
truido en la Sagrada Escritura, que conozca los estatutos eclesiásticos y 
preste su asentimiento a las verdades fundamentales de la fe (Statuta 
eccl. ant., 1). 


La designación para un ministerio eclesiástico se efectuaba, en 
principio, por elección, en la que participaba toda la comunidad cristia- 
na, clero y pueblo, si bien se acusaban notables diferencias en la forma 
de participar del pueblo. Las fuentes reflejarán, con más claridad, este 
hecho en las elecciones para el episcopado. Por lo general, el nuevo 
obispo era elegido entre los componentes del clero de la Iglesia local, 
por el mejor conocimiento que tenían de ellos los electores, aunque 
también se daban algunas excepciones. Á veces, como sucedió en el 
caso de S. Ambrosio de Milán, la comunidad procede por aclamación 
para manifestar el candidato que le es grato. Pero también hay que de- 
cir que con el paso de tiempo se va restringiendo la participación del 
pueblo, quedando su representatividad expresada por un reducido gru- 
po de personas prominentes, como los curiales, senadores, etc. Tam- 
bién la autoridad secular interviene en la provisión de las sedes episco- 
pales, sea a través de altos funcionarios, sea por la persona misma del 
emperador. Esto último sucederá especialmente en Oriente. 


V. EVOLUCIÓN DEL CATECUMENADO 


Gracias a la política religiosa de Constantino y sus sucesores el 
cristianismo podrá disfrutar de un periodo de paz exterior, que va a fa- 
vorecer su desarrollo dentro de los límites del Imperio romano. Para 
recibir a las nuevas promociones de cristianos se incrementará, consi- 
derablemente, la institución del catecumenado, a fin de poder dar una 
formación cristiana a quienes desean recibir el bautismo. Ante el cre- 
ciente número de personas que solicitaban ser inscritos en el catecume- 
nado, la Iglesia tuvo que reestructurar esta institución, segregando del 
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número de los catecúmenos a aquellos que, de verdad, deseaban recibir 
el bautismo. Para este segundo grupo se completó el anterior sistema 
de admisión con una catequesis introductoria, a la que seguía un rito de 
admisión. Después, al comenzar la cuaresma, se inscribían nominal- 
mente y la Iglesia les dedicaba una instrucción catequética adecuada, 
que constaba de una introducción a la Sagrada Escritura, la comunica- 
ción del símbolo (traditio symboli) y del padrenuestro (Itin. Eg., 46, 3; 
AMBROSIO, Ep., 20, 4). Todo esto se acompañaba de reiteradas oracio- 
nes e imposiciones de manos, destinadas a fortalecer al candidato que 
iba a recibir el bautismo al final del tiempo cuaresmal en la solemne 
vigilia pascual. 

Quienes no seguían este camino normal, después de su admisión 
como catecúmenos, solían diferir la recepción del bautismo hasta que 
caían en una grave enfermedad o estaban próximos a la muerte. A ellos 
se dirigían las exhortaciones de los obispos al comenzar la cuaresma, 
animándoles a recibir el bautismo, como nos atestigua S. Juan Crisósto- 
mo (Cat. Ad Illum., L, 1). Pero no se piense que entre los que retrasaban 
el bautismo figuraban sólo emperadores como Constantino o Teodosio, 
también había hombres como S. Basilio, S. Gregorio de Nacianzo, $. 
Ambrosio o $. Agustín, que por diversas circunstancias de la vida dila- 
taban tomar esta decisión. 


A consecuencia del incremento de familias cristianas, el bautismo 
de los niños adquiere una mayor difusión e importancia. En Oriente se 
alzaron voces en defensa de este tipo de bautismo, alegándose que, aun 
cuando los niños estuvieran exentos de pecados personales, el bautis- 
mo les confería la filiación divina y un «sello y una consagración», se- 
gún nos indica S. Gregorio Nacianceno (Or. 40, 7, 23). En Occidente, 
S. Agustín defendería el bautismo de los niños frente a donatistas y pe- 
lagianos, basándose en sus tesis sobre el pecado original (Cont. lul. op. 
imperf., 3, 199). 

Otra cuestión que la Iglesia debe abordar es la planteada por la 
conversión de los pueblos germánicos. Dada la estructuración fuerte- 
mente solidaria de estos pueblos, la colación del bautismo se extendía 
a tribus enteras. Esta praxis sacramental supuso desarrollar nuevos me- 
dios y métodos para facilitar la formación cristiana de estos fieles re- 
cién incorporados. 


VI. LA RELIGIOSIDAD POPULAR 


Los fieles corrientes tenían una espiritualidad muy marcada por el 
bautismo. Además, la predicación cristiana insiste en llevar al ánimo 
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de los fieles la devoción a Cristo con más fuerza que en tiempos pasa- 
dos. La cura de almas se centra en la preparación del bautismo y en 
ayudar a los fieles para que lleven un género de vida en consonancia 
con su compromiso bautismal. Esto último se observa de un modo 
muy diáfano en la predicación, puesto que la realidad de la vida coti- 
diana no está, con frecuencia, a la altura de las exigencias bautisma- 
les. Incluso el mal ejemplo de algunos cristianos hace que los buenos 
pastores, como el Crisóstomo, pongan en guardia a los neófitos contra 
el ejemplo dado por esos cristianos cuyo comportamiento está en 
abierta contradicción con lo que una vez prometieron (Cat. Bapt., 3, 
8-18, 5, 20). 


En esta época la predicación de la pasión del Señor está muy en 
primer plano. Se conservan sermones de la pasión, en buen número, 
del Crisóstomo, de Agustín y del papa León 1 (440-461). Esta devoción 
se materializa en el terreno popular haciendo la señal de la cruz como 
gesto de oración en la liturgia y en la piedad personal, especialmente 
en la adoración de la cruz el Viernes Santo. Reflejos de esta devoción 
se encuentran en la cruz triunfal de los ábsides de las basílicas y de los 
sarcófagos, en las cruces sencillas que se colocan en las paredes de las 
casas y en las celdas de los monjes. Las visitas al santo sepulcro y al 
monte Calvario, que tienen un puesto fijo en las solemnidades religio- 
sas de la Semana Santa de Jerusalén en el siglo IV, preludian lo que se- 
rán las estaciones del futuro via crucis. 


A lo largo del siglo IV cobra un gran impulso la devoción a las re- 
liquias de mártires. Del aprecio que los cristianos tenían a estas reli- 
quias, es una buena muestra la invención en Milán de los restos de los 
mártires Gervasio y Protasio, que supuso una gran conmoción entre los 
cristianos milaneses y que llevó a su obispo S. Ambrosio a ordenar que 
a su muerte fuera enterrado, flanqueado por los cuerpos de dichos már- 
tires. Podríamos decir que a través del culto a los mártires los cristia- 
nos del siglo IV tratan de hacer pervivir la espiritualidad martirial, pre- 
sente en los siglos anteriores, y, a la vez, mostrar unos modelos de 
conducta, que son muy estimulantes cuando ya ha desaparecido el ries- 
go de dar el supremo testimonio de la vida por Cristo. 


También hay que tener en cuenta la irrupción del monacato en la 
vida de las comunidades cristianas, lo que hace pensar a algunos en 
una transposición del ideal martirial al de la vida apartada del mundo 
en el desierto. Sin embargo, este ideal de vida no es el propio del co- 
mún de los cristianos. Así se lo hacían constar a S. Juan Crisóstomo, 
cuando en Antioquía predicaba a los seglares el deber de llevar una 
vida que respondiera a las exigencias del Evangelio y le decían: «Es 
que no somos monjes» (In Ep. ad Hebr., 7, 4; In Gen hom., 21, 6; In 


224 


LA EDAD DE ORO DE LA PATRÍSTICA (325-451) 


Mt. Hom., 7, 7). Ahora bien, si se prescinde del matrimonio —así predi- 
caba él y otros pastores de la época— los monjes y los seglares están 
llamados, en principio, a aspirar a la misma perfección, puesto que 
sólo existe un ideal de perfección para todos los cristianos. El desasi- 
miento de los bienes de este este mundo es una actitud ascética para to- 
dos los cristianos, y viene subrayada intrépidamente por la predicación 
cristiana y por la literatura ascética de aquel entonces, y no está escrita 
sólo para monjes o como propaganda monástica (AMBROSIO, De fuga 
saec., AGUSTÍN, Serm., 170). 


VII. COMIENZOS DEL MONACATO 


El fenómeno que va a configurar importantes aspectos de la vida 
cristiana, y a dejar una honda impronta en estos años, va a ser el mona- 
cato. Es verdad que sus comienzos podemos remontarlos a fines del si- 
glo II, cuando surge la figura de Antonio, el primer ermitaño, pero 
será a lo largo del siglo IV cuando veamos florecer esta forma de vida 
cristiana, que toma como «hábitat» el desierto, especialmente el desier- 
to de Egipto, tanto en el Bajo Egipto, centrándose, sobre todo, en algu- 
nos lugares, como Nitria, Sketis y Kellia, como también en el Alto 
Egipto. Surgirán dos corrientes de monaquismo: el anacoretismo, que 
practicaban quienes hacían una vida solitaria, en lugares despoblados, 
y el cenobitismo, que preconizaban los partidarios de llevar una vida 
común, organizándose en comunidades que seguían una misma Regla 
de conducta. Personalidades como Pacomio, Evagrio Póntico o Casia- 
no van a ejercer un influjo muy considerable en la espiritualidad Cris- 
tiana de todos los tiempos. El movimiento monástico dará origen a una 
serie de escritos de gran importancia. Los dichos de los primeros ana- 
coretas serán recopilados en colecciones, conocidas bajo el nombre de 
Apophthégmata. Entre las Reglas monásticas hay que destacar la de 
Pacomio, que es la primera de la que tenemos noticia. También cono- 
cemos algunas Cartas de Antonio y Pacomio. Entre los relatos de via- 
jeros y simpatizantes del monacato hemos de consignar la Historia 
Monachorum in Aegypto y la Historia Lausiaca de Paladio. También 
tiene mucho interés para conocer el monaquismo siríaco la Historia 
Philothea de Teodoreto de Ciro. De todas formas, la Vita Antonii de S. 
Atanasio es una semblanza del fundador del monaquismo, que favore- 
cerá el conocimiento y la expansión del movimiento monástico, tanto 
en Oriente como en Occidente, gracias en este caso a una traducción 
latina, que tuvo una buena acogida en el seno de las comunidades cris- 
tianas de lengua latina. 
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VIM. La ACTUACIÓN DE LOS HETEREDOXOS YA 


Como ya sucediera en los tres siglos anteriores, la Iglesia se ve 
precisada a dar una respuesta adecuada a los grupos disidentes, que 
distorsionan la fe o la disciplina eclesiales. Esta actitud le llevará a ha- 
cer presente la verdad del Evangelio en aquellos puntos que son ataca- 
dos por los heterodoxos. Aunque sea de un modo somero, convendrá 
anotar algunos de esos movimientos heréticos, nacidos a lo largo de los 
siglos IV y V, que luego los examinaremos, con más detención, al estu- 
diar los Padres, que se les enfrentaron. Entre estos movimientos pode- 
mos mencionar: el arrianismo (siglo 1V), nacido en Oriente primero, y 
luego propagado también en Occidente; el apolinarismo y, más tarde, 
el nestorianismo y el monofisismo (siglo V). En Occidente aflorarán el 
donatismo, sobre todo en el norte de Africa, el pelagianismo y el pris- 
cilianismo en Hispania y en el sur de las Galias. 


Conviene tener muy presente que algunos movimientos, como el 
arrianismo, ofrecerán una mayor resistencia a la verdad de la fe, debi- 
do a la ayuda que les proporcionaba contar con el apoyo de algunos 
emperadores romanos o de la familia imperial. Otros movimientos, 
como el apolinarismo, al no tener tales valedores, serán mucho más 
efímeros en su desarrollo histórico. 


Para salir al paso de tales planteamientos heterodoxos, surgirán a 
nivel eclesial los grandes Concilios ecuménicos de Nicea (325), Cons- 
tantinopla (381), Efeso (431) y Calcedonia (451), además de otros sí- 
nodos regionales o particulares, que también contribuirán de modo sig- 
nificativo a clarificar la doctrina de la Iglesia y regular la disciplina 
eclesiástica. Pero no se piense que esas grandes asambleas ecuménicas 
han hecho su aparición como por ensalmo. Hay que tener muy en cuen- 
ta el papel que desempeñan, contemporáneamente, algunos Padres de la 
Iglesia, como $. Atanasio, S. Basilio o S. Gregorio de Nisa. Al lado de 
estas personalidades encontramos también la postura de algunos empe- 
radores romanos, como Constantino o Teodosio, que consideran la de- 
fensa de la ortodoxia una tarea propia del gobernante cristiano. 
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Greek Church historians: studies in Socrates and Theodoret», en C. GRAEME Y 
OTROS (eds.), Reading the Past in late antiquity, New South Wales (Australia), 
1990, pp. 265-289; R. TEJa, «<“Auctoritas” vs. “Potestas”: el liderazgo social 
de los obispos en la sociedad tardo-antigua», en ID., Emperadores, obispos, 
monjes y mujeres. Protagonistas del cristianismo antiguo, Madrid 1999, pp. 
75-95; ID., Los Concilios en el Cristianismo Antiguo, Madrid 1999; J. M. 
BLÁZQUEZ, «Relaciones de los grandes ascetas de finales de la Antigiiedad con 
las altas magistraturas del Estado», en E. REINHARDT (ed.), Tempus implendi 
promissa. Homenaje al Prof. Dr. Domingo Ramos-Lissón, CHI 33, Pamplona 
2000, pp. 69-85; H. CHADWICK, Agustín, trad. esp., Madrid 2001. 
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CAPÍTULO X 


LA CRISIS ARRIANA Y LA RESPUESTA 
DE LOS PADRES 


I. VISIÓN DE CONJUNTO DE LA CRISIS ARRIANA DEL SIGLO IV 


Arrio (256-336) era originario de Libia, aunque su formación teo- 
lógica tenía raíces antioquenas, vivió en Alejandría y allí fue ordenado 
presbítero. El obispo Alejandro (312-328) le encargó la atención de la 
¡iglesia de Baucalis, mostrando un gran celo como pastor de almas. 


Su error teológico acerca de la divinidad del Logos arrancaba de 
unos presupuestos platónicos. Platón enseñaba que sólo existe una cau- 
sa primera del ser, que es la única que no tiene principio y la única que 
tiene una sustancia (hypóstasis). Esta concepción platónica de la causa 
primera se la aplicó a Dios Padre. Y atribuía de esta manera sólo la di- 
vinidad al Padre, pero no al Hijo. Pensaba que Dios no sólo es «increa- 
do» (agénetós), sino «ingénito» (agénnetós). Por eso entendía que el 
Hijo al ser «engendrado» (génnetós) había que considerarlo una criatu- 
ra, y en consecuencia, «hubo un tiempo en que el Hijo de Dios no exis- 
tía». Arrio llegó a considerar al Logos como un demiurgo, una especie 
de ser intermedio entre Dios y toda la creación, incluso sostuvo que fue . 
creado antes de todos los tiempos y que todo fue creado por medio de 
Él. No tiene inconveniente en atribuirle los nombres de «Dios, Logos, 
Sofía y Dynamis», pero no en razón de su propia naturaleza, sino de la 
gracia. Como se puede observar, esta concepción de Arrio, aunque si- 
túa al Hijo por encima de toda criatura, no reconoce que sea «Dios ver- 
dadero», porque no participa de la naturaleza divina del Padre. Por eso 
rechazará los términos homoousios y «coeterno». 


Como era de esperar, esta posición de Arrio generó una importan- 
te controversia, cuyo comienzo suele datarse en torno al año 318 en 
Alejandría. Denunciado ante el obispo local, polemizó con él negando 
la «igual eternidad» del Logos y del Padre. Por estas fechas escribió su 
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obra Thaleia («Banquete»), de la que se han conservado algunos frag- 
mentos. El obispo Alejandro de Alejandría reaccionó con gran pruden- 
cia, tratando de resolver el conflicto discretamente, pero ante la intran- 
sigencia de Arrio y la gran actividad que desarrolló para conseguir 
apoyos para su causa, se vio obligado a convocar un concilio en Ale- 


jandría (323), que condenó las doctrinas del heresiarca y lo excomulgó 
personalmente. 


El emperador Constantino entendió, al principio, que la crisis 
arriana se circunscribía al ámbito de una disputa local. Pero en 324, 
siendo ya soberano único de todo el Imperio, advirtió que se trataba de 
un conflicto mucho más amplio. De ahí que ese mismo año enviara a 
Osio de Córdoba a Alejandría, al objeto de lograr una pacificación de 
los contendientes. A finales del año 324, y ya de regreso a Nicomedia, 
pasó por Antioquía, donde reunió un sínodo, consiguiendo el nombra- 
miento de un nuevo obispo y la condena de Arrio y sus seguidores, con 
la reserva de que un concilio de mayor entidad confirmara esta deci- 
sión. La gestión mediadora de Osio no dio el resultado apetecido y el 
emperador comprendió que era preciso tomar una decisión clarificado- 
ra de la doctrina arriana al más alto nivel, reuniendo un concilio gene- 
ral para que decidiera esta cuestión. 


TI. EL CONCILIO DE NICEA (325) 


Constantino convocó personalmente este Concilio, que se conside- 
ra por los historiadores de la Iglesia como el primer Concilio «ecumé- 
nico», no sólo porque estuvieron presentes obispos de toda la «oiku- 
mene» —se suele recordar en las fuentes como el Concilio de los 
trescientos dieciocho obispos—, sino también por pronunciarse, con au- 
toridad universal, sobre un problema que afectaba a toda la Iglesia. Es 
indudable que la gran afluencia de obispos se debió, en gran medida, a 
la convocatoria imperial, que llevaba consigo —entre otras cosas— el 


empleo de las postas imperiales por parte de los Padres conciliares que 
viajarían a Nicea. 


Inicialmente se había pensado en Ancira como sede de la reunión 
sinodal, pero luego se prefirió Nicea por su mayor cercanía a la resi- 
dencia imperial de Nicomedia. El Concilio fue inaugurado solemne- 
mente por el propio emperador en el salón principal de su palacio el 20 
de mayo de 325. Este protagonismo de Constantino no debe extrañar- 
nos como señalamos, dado que él se consideraba responsable de la 
unidad de la Iglesia y el arrianismo afectaba, sin duda, a esta unidad. 
De todas formas, quien asumiría de facto la presidencia sería Osio de 
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Córdoba, que gozaba de la confianza del emperador, y que posible- 
mente tendría también la representación oficial del Obispo de Roma, 
junto con dos presbíteros romanos. Como figuras de relieve hay que 
consignar también al patriarca Alejandro de Alejandría, que venía 
acompañado por $. Atanasio, su diácono y luego sucesor; al obispo Eu- 
sebio de Cesarea, que tendría un papel de mediador no muy afortuna- 
do. Estuvo también presente el propio Arrio y su principal valedor, Eu- 
sebio de Nicomedia. 


No han llegado hasta nosotros las actas de este Concilio, pero por 
vías indirectas conocemos las decisiones conciliares de Nicea. En pri- 
mer lugar, el Símbolo, que Arrio y Eusebio de Nicomedia se negaron a 
suscribir y que les supuso el destierro a lliria; un decreto sobre la Pas- 
cua, amén de veinte cánones sobre cuestiones disciplinares, y por últi- 
mo, una carta sinodal que comunicaba lo establecido por el Concilio a 
las Iglesias hermanas. 


El Símbolo o Regula fidei de este Concilio tendrá una importancia 
capital a la hora de profesar la ortodoxia de la doctrina cristiana en 
todo el territorio del Imperio. Hasta este Concilio los Symbola que se 
utilizaban en las distintas iglesias para su recitación en la liturgia bau- 
tismal tenían un carácter eminentemente local, pero a partir de Nicea el 
Símbolo tendrá un uso más generalizado y obligatorio. Si examinamos 
el Credo niceno, observamos que está compuesto por una parte que 
procede del antiguo Símbolo empleado en la liturgia bautismal de Ce- 
sarea, y por unas adiciones que estaban destinadas a clarificar la doctri- 
na sobre la divinidad del Hijo, entre las que destaca el término homo- 
ousios (= consustancial) aplicado al Logos en su relación con el Padre. 


El decreto sobre la fecha de la Pascua zanja definitivamente la 
cuestión señalando que se siga la práctica de la Iglesia de Roma, que la 
celebraba el domingo siguiente al 14 de Nisán. Como es sabido, ya 
desde el siglo II perduraba una polémica sobre este particular entre las 
Iglesias de Asia Menor y las de Alejandría y Roma, con intervenciones 
muy señaladas a cargo de $. Ireneo de Lyon y del papa Víctor (193- 
203). 


Los veinte cánones dispositivos se centran, de modo especial, en la 
disciplina del clero. Así, por ejemplo, el canón 3 prohíbe a los clérigos 
que convivan con mujeres que no sean su madre, hermana, tía o una 
mujer libre de toda sospecha. El canón 4 exige que para la consagración 
de un obispo intervengan, al menos, tres obispos. El canón 18 prohíbe a 
los diáconos dar la comunión a los sacerdotes. 


Al término del Concilio quedó definida con toda claridad la postu- 
ra mayoritaria de la fe ortodoxa y la minoritaria de Arrio y sus adeptos, 
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que se negaron a suscribir las actas conciliares. El largo posconcilio de 
Nicea contemplará diversas posiciones entre los seguidores y adversa- 
rios del sínodo niceno: anhomeos, homeos, homeousianos, homousia- 
nos. 


Ediciones y traducciones: ACO, 2/1 (1933); 2/3 (1935); H. G. OPITZ, 
Athanasius, Werke, 3/1, Berlin 1934, 47-51; COD, 4-15; P. JOANNOU, Les Ca- 
nons des Conciles Oecuméniques (Ile-IXe.), FCCO IX/I, 1, Roma 1962, 23- 
41; TRSR 2; O. SKRZYPCZAK, Documentos dos primeiros oito Concilios Ecu- 
ménicos, Colecáo Teología 19, Porto Alegre 1999. 


Estudios: M. SIMONETTI, Studi sull'arianesimo, Roma 1965; M. MESLIN, 
Les Ariens d'Occident (355-430), Paris 1967; F. RICKEN, Nikaia als Krisis des 
altchristlichen Platonismus, ThPh 44 (1969) 321-341; D. L. HoLLAND, The 
Creeds of Nicea and Constantinople, ChH 38 (1969) 248-261; M. SIMONETTI, 
Teologia alessandrina e teología asiatica al concilio di Nicea, Aug. 13 (1973) 
369-398; ÍD., La crisi ariana nel IV secolo, Roma 1975; H. v. CAMPENHAUSÉN, 
Das Bekenntnis Eusebs von Caesarea (Nicaea 325), ZNW 67 (1976) 123-139; 
B. LONERGAN, The Way to Nicea. The Dialectical Development of Trinitarian 
Theology, trad. ingl., London 1976; G. LARENTZAKIS, Das Osterfestdatum nach 
dem I. Okumenischen Konzil von Nikaia (325). Die Rolle von Alexandrien und 
Rom, ZKTh 101 (1979) 67-78; 3], N. D. KELLY, The Nicene Creed: A Turning 
Point, SJTh 36 (1983) 29-39; A. DE HALLEUX, La réception du symbole 0ecu- 
ménique de Nicée 4 Chalcédoine, EThL 61 (1985) 1-47; CH. STEAD, Substan- 
ce and Illusion in the Christian Fathers, London 1985; R. WILLIAMS, Artus. 
Heresy and Tradition, London 1987; A. M. RITTER, Arius redivivus? En 
Jahrzwóolft Arianismusforschung, ThR 55 (1990) 153-187; Th. Bónm, Die 
Christologie des Arius. Dogmengeschichtliche Uberlegungen unter besonde- 
rer Beriicksichtigung der Hellenisierungsfrage, St. Ottilien 1991; G. FERNÁN- 
DEZ, El estallido de la controversia arriana, ETE 9 (1996) 569-572); B. SEs- 
BOÚÉ, «La réception des conciles de Nicée a Constantinople II. Divergences 
conceptuelles et unité dans la foi, hier et aujourd'hui», en H. LEGRAND-J. MAN- 
ZANARES-A. GARCÍA Y GARCÍA, La recepción y la comunión entre las Iglesias. 
Actas del Coloquio Internacional de Salamanca, 8-14 abril 1996, Salamanca 
1997, pp. 121-157; K. M. GIRARDET, Die Teilnahme Kaiser Konstantins am 
Konzil von Nicaea (325) in Byzantinischen Quellen, AHC 33 (001) 241-284. 


III. LA PRIMERA FASE DE LA CRISIS ARRIANA. 
ENTRE EL CONCILIO DE NICEA Y EL SÍNODO DE ALEJANDRÍA (362) 


En el año 328 Constantino ordenó el regreso de Arrio del exilio. 
Gracias a las intrigas de Eusebio de Nicomedia consiguió ganarse el 
favor de Constancia, hermana de Constantino, en beneficio de la causa 
arriana. El emperador estaba deseoso de conseguir la unidad religiosa 
del Imperio y esta circunstancia la aprovechó Eusebio señalando a los 
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representantes de la fe de Nicea como el obstáculo principal para con- 
seguir esa unidad, y persuadió a Constantino para que desencadenara 
una persecución contra ellos. Los obispos reunidos en el Sínodo de 
Tiro y Jerusalén (335) decidieron admitir de nuevo a Arrio en la Iglesia 
y rehabilitarlo dentro del clero alejandrino. Constantino ordenó que el 
obispo de Constantinopla lo reconciliara solemnemente, pero Arrio 
murió de repente, la vispera del día señalado (336). 


Eusebio de Nicomedia llevó al ánimo del emperador la idea de una 
política «práctica» en relación con la crisis arriana, consistente en pro- 
poner, en vez de una definición conciliar clara e inequívoca como en 
Nicea, nuevas fórmulas intencionadamente vagas y ampliamente com- 
prehensivas, que los católicos pudiesen interpretar en un sentido tradi- 
cional y los arrianos en un sentido arriano. Esta «sagaz» política fue 
seguida por Constancio II (337-361), a la muerte de Constantino (337). 
Los principales obispos nicenos de Oriente fueron privados de sus se- 
des, y Atanasio, que era el principal defensor de la ortodoxia, fue des- 
terrado una y otra vez. Estos cambios en el episcopado contaron con el 
apoyo de la corte imperial, llegando, en ocasiones, el emperador a faci- 
litar policía y tropas para hacer cumplir esos cambios por la fuerza. 


Tras diez años de gobierno de Constancio lÍ en Oriente (347), la 
Iglesia se había dividido en dos bandos. En aquella parte del Imperio 
no quedaba un solo obispo que defendiera abiertamente el credo de Ni- 
cea, n1 la inocencia de su principal defensor S. Atanasio. El poder im- 
perial había conseguido que el arrianismo prevaleciera en esos terri- 
torios. Sólo en la mitad occidental del Imperio, donde el emperador 
Constante era católico, gozaba de libertad el cristianismo. 


En el año 350 Constante muere asesinado y en los cinco años si- 
guientes, Constancio, su hermano y sucesor, que era arriano, trató de so- 
meter el Occidente a la hegemonía arriana. Los métodos empleados fue- 
ron los mismos que había empleado en Oriente: se buscarían fórmulas 
de compromiso en concilios particulares presididos por el emperador y 
sus funcionarios y se procedería, finalmente, a la deposición y destierro 
de los obispos que no se dejaran convencer, colocando en su lugar a 
otros arrianos. Este plan imperial culminó en el Concilio combinado, 
que tuvo lugar en 359, en Rímini para Occidente y en Seleucia para 
Oriente, donde, bajo la presión imperial, la casi totalidad del episcopa- 
do llegó a suscribir una ambigua definición de la fe, que podía interpre- 
tarse en sentido herético. Como más tarde escribiría de modo muy ex- 
presivo $. Jerónimo: «La tierra entera gimió y descubrió con sorpresa 
que se había vuelto arriana». De todas formas el arrianismo quedó divi- 
dido en tres grupos principales: los «anomeos» o arrianos puros, que 
profesaban la desemejanza total del Hijo en relación con el Padre; los 
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«homeos», llamados así por afirmar que el Hijo era semejante —ho- 
moios— al Padre, y finalmente los «homeousianos» o semiarrianos, que 
reconocían al Hijo como «semejante en todo» o «semejante en la sus- 
tancia» al Padre, y que eran los más próximos a la ortodoxia nicena. 
Junto a esos grupos arrianos hay que consignar también a los «homoou- 
sianos», que habían permanecido fieles a la fe de Nicea. 


A la muerte de Constancio Il en el año 361 le sucede Juliano el 
Apóstata (361-363), cuyo efímero reinado supuso un cambio de talante 
y que cediera la presión imperial contra los obispos ortodoxos. Estos 
hechos unidos a que en Occidente accedieran al trono emperadores ca- 
tólicos como Joviano (363-364) y Valentiniano 1 (364-375) van a re- 
presentar un cambio en el episcopado, que volverá mayoritariamente a 
la ortodoxia tradicional. 


IV. LA RESPUESTA DE LOS PADRES 
A) EN ORIENTE 
1. S. ATANASIO DE ALEJANDRÍA 


Nace en Alejandría el año 295 de padres paganos. Siendo ya diáco- 
no, acompañó al obispo de Alejandría, en calidad de secretario, al Con- 
cilio de Nicea (325). En esas discusiones conciliares se mostró muy 
combativo contra las tesis de Arrio. En 328 es consagrado obispo de 
Alejandría, a la muerte de Alejandro. Esta designación episcopal no fue 
del agrado de los «melecianos». Mostró su oposición a los intentos de 
Constantino para que reconciliara a Arrio con la Iglesia, manifestando 
que no era factible reintegrar en la Iglesia a quien persistía en una acti- 
tud herética. Además de los melecianos se opusieron a Atanasio los se- 
guidores de Arrio. Estos opositores recurrieron a todo tipo de acusacio- 
nes y calumnias contra él, y lograron que el Sínodo de Tiro del año 335 
decretase su deposición de la sede alejandrina. El emperador aceptó ese 
decreto y ordenó su destierro a Tréveris. Al morir Constantino (337), su 
hijo Constancio II le permitió volver a su diócesis de Alejandría. Pero 
pronto los enemigos de Atanasio, encabezados por Eusebio de Nicome- 
dia, consiguieron que fuera desposeído de su sede por un intruso en el 
año 339, dirigiéndose a Roma, donde el papa Julio convocó un sínodo 
que le rehabilitó en la ortodoxia, junto con Marcelo de Ancira. Otro sí- 
nodo, el de Sárdica (342), declararía a Atanasio como el legítimo obis- 
po de Alejandría. Al morir el obispo intruso de Alejandría regresaría 
Atanasio de nuevo a su sede en el año 346. Cuando Constancio se erige 
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como único emperador en 353 seguirá una política religiosa de persecu- 
ción contra el obispo de Alejandría. En este mismo año se reúne un sí- 
nodo en Arlés, que condena a Atanasio. Lo mismo sucederá con otro sí- 
nodo de Milán (355), que presidió el emperador. Estas condenas 
suponen un nuevo exilio para Atanasio, que encuentra acogida entre los 
monjes del desierto egipcio, a lo largo de un periodo de tiempo que va 
del año 356 al 362. La muerte de Constancio y la subida al trono de Ju- 
liano el Apóstata supuso la vuelta de S. Atanasio a su sede alejandrina, 
desarrollando una gran actividad para superar las desavenencias con el 
grupo de obispos semiarrianos, que en el fondo no estaban separados de 
la ortodoxia por cuestiones dogmáticas, sino de carácter puramente ter- 
minológico. Con esta finalidad convoca el Sínodo de Alejandría (362), 
que supuso la recepción de la fe nicena por una gran parte del episcopa- 
do oriental. El emperador Juliano, al conocer el éxito de las actuaciones 
atanasianas en la conversión de los paganos, decretó un nuevo destierro 
para Atanasio. La muerte de este emperador en el año 363 supuso el tér- 
mino de su exilio. Cuando subió al trono Valente, de marcada tendencia 
filoarriana, ordenó un nuevo destierro del santo Obispo de Alejandría en 
octubre del año 365, pero el descontento popular que motivó esta orden 
imperial hizo que la revocase al año siguiente. Lo que permitió a S, Ata- 
nasio vivir en paz los últimos años de su vida hasta su muerte en 373. 


a) Obras 


Su producción escrita es un fiel reflejo de su vida como pastor y 
defensor de la fe proclamada en el Concilio de Nicea. Desde estas co- 
ordenadas se comprende mejor el carácter polémico que tienen muchos 
de sus escritos. 


Con anterioridad al año 337 escribió dos obras de índole apologé- 
tica: el Contra gentes, en el que arremete contra el paganismo, y el De 
Incarnatione Verbi, que es una defensa de la encarnación del Logos di- 
vino. Estos dos textos constituyen para S. Jerónimo una única obra, 

“que denomina Contra gentes duo libri (De vir. ill., 87). 


Escribe unas Orationes contra Arianos, que son tres discursos im- 
portantes contra los arrianos, redactados al parecer durante su exilio ro- 
mano (340-341). Prescinde de las especulaciones filosóficas, que tanto 
han condicionado las tesis arrianas, para centrarse en las afirmaciones 
dogmáticas sobre la divinidad del Verbo, señalando la unidad substan- 
cial del Padre y el Hijo. También subraya la enseñanza de la eternidad 
del Hijo. Hace una exégesis muy bien fundada del pasaje de Prov 8, 22, 
que los arrianos empleaban para defender su posición equivocada. 
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Entre sus escritos histórico-polémicos se encuentra su De decretis 
Nicaeni synodi, compuesto probablemente en 350/351, y que constitu- 
ye una de las fuentes más valiosas para conocer la historia del Concilio 
de Nicea. Tiene también una Apologia contra Arianos (357) en la que 
se recogen documentos diversos sobre la controversia arriana. Para res- 
ponder a una serie de ataques y acusaciones falsas contra su persona 
escribe una Apología ad Constantium imperatorem (357). Por las mis- 
mas fechas redacta su famosa Apología pro fuga sua, donde refuta las 
acusaciones de cobardía por haber huido, alegando el ejemplo de 
Nuestro Señor y de otros personajes de la Escritura. La Historia Aria- 
norum ad Monachos (357-358) pone de manifiesto los errores y los 
procedimientos desleales que utilizaron sus adversarios contra él, des- 
tacando la denuncia contra el emperador Constancio a quien declara 
«precursor del Anticristo». 


De sus escritos exegéticos sólo conservamos algunos fragmentos 
que se han recogido en las catenae. El mayor número de ellos corres- 
ponde a las Expositiones in psalmos. A partir de esos restos conserva- 
dos se puede apreciar que la exégesis preferente de Atanasio es de ca- 
rácter alegórico y tipológico, aunque contraste un poco con la realizada 
en los escritos dogmático-polémicos de factura mucho más sobria. 


Entre las obras ascéticas sobresale la Vita Antonii, compuesta en el 
año 357, a petición de los monjes de Egipto, que deseaban conocer el 
ascetismo de S. Antonio, fundador del eremitismo. No es una biografía 
al estilo de lo que en la actualidad consideramos este género narrativo. 
Se trata más bien de una semblanza, que inaugura una modalidad lite- 
raria: la hagiografía monástica. Al describir el itinerario espiritual de 
Antonio nuestro autor destaca la lucha que sostiene contra los demo- 
nios, y que ha tenido tanta fortuna iconográfica de la vida del santo. 
Veamos cómo afronta esta lucha: 


«Me atrevo también a deciros otra cosa que debéis recordarla conti- 
nuamente. Con la venida del Señor el enemigo quedó derrotado, tanto él, 
como sus planes tienen poca fuerza. Por eso son incapaces de hacernos 
daño; es un tirano abatido que no puede estar en reposo, pero que sólo 
ataca de palabra. Si sabemos esto nos será fácil despreciarlo. Si estuvie- 
ran dotados de cuerpos como los nuestros podrían decir: *No encontra- 
mos hombres escondidos, pero si los encontramos los perseguiremos” y 
nosotros, por nuestra parte, podríamos ocultarnos de ellos y cerrarles la 
puerta. Pero no son así: pueden entrar por puertas cerradas, y viven en el 
aire con su jefe el diablo [...] Si nosotros vivimos y luchamos contra 
ellos, está claro que no pueden hacer nada» (Vita Antonii, 28-29). 


Como se puede observar por el fragmento reproducido, Atanasio 
da una gran viveza al relato presentando las ideas en forma de discurso 
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del propio Antonio. La Vita Antonii tuvo una gran difusión no sólo en 
los ambientes monásticos de Egipto, sino de toda la Iglesia, traducién- 
dose muy pronto al latín y a muchas lenguas orientales. 


Según nos testifica Jerónimo (De vir. ill., 87), Atanasio es autor de 
un tratado Sobre la virginidad, que tuvo un considerable influjo en la 
literatura ascética posterior. Muy relacionada con esta obra es la llama- 
da Epístola a las vírgenes, publicada parcialmente por Lefort a partir 
de una traducción copta. Fue utilizada por S. Ambrosio en su tratado 
De virginibus y por Shenute de Atripe. 


Su correspondencia epistolar es también digna de recordarse. Un 
gran aprecio merecieron las llamadas cartas festales. Estas eran envia- 
das por los obispos de Alejandría al comienzo de la cuaresma a los 
obispos sufragáneos de la metrópoli alejandrina para señalarles la fe- 
cha exacta de la Pascua. Atanasio se mantuvo fiel a esta costumbre y 
de las cartas que se reconoce su autoría es famosa la 39, del año 367, 
que por vez primera establece el canon escriturístico del Nuevo Testa- 
mento en 27 libros. El tono que solían tener estas epístolas era de ca- 
rácter parenético: 


«Hermanos, después que el enemigo que tenía tiranizado al univer- 
so ha sido destruido, ya no celebramos una fiesta temporal, sino eterna y 
celestial; ya no anunciamos aquel hecho con figuras, sino que, en reali- 
dad, lo vivimos [...] Por lo demás, amadísimos míos, es sabido que los 
que celebramos esta fiesta no hemos de llevar vestidos sucios sobre 
nuestras conciencias, sino que nos hemos de adornar con vestidos abso- 
lutamente Jimpios para este día de nuestro Señor Jesús, a fin de poder es- 
tar realmente en la fiesta con él. Nos vestimos así cuando amamos la vir- 
tud y aborrecemos el vicio; cuando guardamos la castidad y evitamos la 
lujuria; cuando preferimos la justicia a la iniquidad; cuando nos conten- 
tamos con las cosas necesarias y nos entregamos más bien a fortalecer 
nuestra alma; cuando no nos olvidamos de los pobres, sino que estamos 
determinados a que nuestras puertas estén abiertas para cualquiera; cuan- 
do nos esforzamos por humillar nuestro ánimo y detestar la soberbia» 
(Epistula festalis, YV, 3). 


De su epistolario debemos mencionar igualmente sus Epistulae ad 
Serapionem, en las que defiende la divinidad del Espíritu Santo frente a 
unos herejes que la negaban. Son cartas fogosas en defensa de la orto- 
doxia, del mismo tenor que el Tomus ad Antiochenos del año 362, que 
es otra carta enviada por Atanasio a la Iglesia de Antioquía, en nombre 
de los obispos de Italia, Arabia, Egipto y Libia, en la que se afirma la 
doctrina sobre la consustancialidad del Espíritu Santo con el Padre y 


con el Hijo. 
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Atanasio tuvo un gran predicamento como adalid de la ortodoxia 
nicena y este hecho significó que se le atribuyeran algunas obras redac- 
tadas por otros autores. Dentro de esta categoría de escritos pseudo- 
atanasiananos hay que anotar el denominado Symbolum Athanasia- 
num, más exactamente Symbolum Quicumque, que es un símbolo de 
factura latina, compuesto en el sur de las Galias en siglo VI, citado por 
S. Cesáreo de Arlés. 


b) Doctrina 


Atanasio contribuye de forma sobresaliente a enriquecer la doctri- 
na sobre Dios. Debemos situarlo en la línea de la tradición platónica y 
alejandrina. Describe a Dios en términos negativos, como un ser inmor- 
tal e incorpóreo (aúlos, asómatos), eterno e inmutable (aídios, átrep- 
tos), realidad omnipresente y perfectamente simple, sin accidentes. 
Dios es también incomprehensible y trascendente a toda categoría de 
pensamiento humano. Sin embargo, se pueden hacer descripciones me- 
tafóricas de Él. En este sentido emplea, por ejemplo, el término «luz» 
(fos). Menos frecuente es la utilización del vocablo Espíritu (Pneuma), 
y muy raro el de «Entendimiento» (nous). En algunas ocasiones pre- 
senta a Dios como Pantocrátor (el que todo lo gobierna). 


Su exposición del dogma trinitario ha sido muy clarificadora. En 
polémica con los arrianos, que entendían a Dios como un ser esencial- 
mente trascendente e incomunicable que necesitaba de un ser interme- 
dio para la creación del mundo material, Atanasio defiende la existencia 
del Logos junto al Padre independientemente de la creación del univer- 
so (C. Arian. oratio, 1, 30-31). Esto no es obstáculo para que considere 
que Dios haya creado todo por medio del Verbo, pero sin que esta ac- 
ción creadora comporte una inferioridad o subordinación. Cristo, por 
otra parte, es verdadero Hijo de Dios, generado de la misma sustancia 
del Padre por naturaleza y por participación. Á partir de estas afirmacio- 
nes centrales sale al paso de las objecciones arrianas. Los seguidores de 
Arrio pensaban que toda generación comportaba una alteración o divi- 
sión en el que generaba. “El santo Obispo de Alejandría les responde que 
en el Padre la generación del Hijo es eterna, pues en Dios no hay un an- 
tes o un después y, por consiguiente, no cabe una equiparación con la 
generación humana. Otra objección arriana se basaba en que toda gene- 
ración tiene lugar por voluntad o por necesidad, y esto aplicado a Dios 
suponía imponer ciertos límites a Dios. Contestaba Atanasio diciendo 
que en Dios la generación del Verbo está fuera y por encima de la nece- 
sidad o de la voluntad, ya que se realiza por naturaleza. La doctrina so- 
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bre el Espíritu Santo queda bastante elaborada en las Epistulae ad Sera- 
pionem. En ellas declarará que «El Espíritu Santo procede del Padre por 
el Hijo» (£p. ad Ser., 1H, 1), y contemplará al Espíritu Santo como dado 
por el Hijo a la Iglesia. Es el mismo Espíritu que habla en las Escrituras 
e inspira a los santos. La divinidad del Espíritu Santo queda muy bien 
argumentada desde la divinización del hombre: 


«¿Cómo puede ser (el Espíritu Santo) uno de tantos y pertenecer al 
número de los que de El participan, o uno que no es santificado por otro, 
ni participa en la santificación, sino que El mismo hace a otros partícipes 
y en Él se santifican todas las criaturas? Si nosotros nos hacemos “partí- 
cipes de la divina naturaleza” (2 Pet 1, 4) por comunicación del Espíritu, 
sería insensato quien afirmara que el Espíritu tiene una naturaleza creada 
y no la naturaleza de Dios. Pues es por El por quien son divinizados pre- 
cisamente aquellos en quienes está Él. Si Él diviniza, no cabe duda de 
que su naturaleza es divina» (Ep. ad Ser., 1, 23-24). 


Su cristología proclama la unidad personal de Cristo (De sent. 
Dion., 9), pero según la opinión de algunos autores parece que evita 
declarar que el Verbo hubiese asumido un alma humana, aunque habla 
explícitamente de haber asumido una «carne consciente» (Ar, Il, 37, 
38, 57). Gracias a la encarnación del Verbo podemos salvarnos. Cuan- 
do el Logos asumió la naturaleza humana deificó a la humanidad. Se 
puede decir que la encarnación misma es ya un acto salvífico, puesto 
que desde el momento que el Verbo se ha unido a nuestra carne la ha 
santificado, la ha curado: «Porque el Hijo de Dios se hizo hombre para 
que lleguemos a ser Dios» (De incarn. Verbi, 54, 3). Uno de los efectos 
soteriológicos de la redención conseguida por Cristo es, sin duda, su 
triunfo sobre la muerte, que nos libera también a nosotros de su tiranía: 


«Que la muerte haya sido destruida y que la cruz sea una victoria 
conseguida sobre ella, que no tenga más fuerza en adelante, sino que 
haya verdaderamente muerto, he aquí una prueba considerable y un testi- 
monio evidente de ello: todos los discípulos de Cristo desprecian la 
muerte, todos se lanzan contra ella, sin temerla ya, sino que por el signo 
de la cruz y la fe en Cristo la arrojan a los pies como una cosa muerta. 
Por otro lado, antes de que se produjese la divina venida del Salvador, to- 
dos lloraban a los muertos como si estuviesen destinados a la corrupción. 
Pero desde que el Salvador ha resucitado su cuerpo, la muerte ya no es 
temible; todos los que creen en Cristo la arrojan a los pies como si fuera 
nada y prefieren morir antes que renegar de la fe de Cristo. Saben verda- 
deramente que al morir no perecen, sino que viven, y que la resurreción 
les volverá incorruptibles. Y el diablo, que en otro tiempo por la muerte 
atacaba indignamente a los hombres, ahora que los dolores de muerte 
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han sido destruidos, sólo él queda verdaderamente muerto» (De incarn. 
Verbi,VI, 27). 


La espiritualidad de Atanasio es más accesible al gran público, so- 
bre todo, si la comparamos con sus antecesores alejandrinos, Clemente 
y Orígenes. No se dirige a círculos intelectuales, cuya suprema aspira- 
ción era alcanzar la perfección de un «verdadero gnóstico cristiano», 
sino que se dirige a las comunidades de «vírgenes» que existían en el 
interior de la Iglesia y se atreve a predicar en lengua copta, comparte 
con el cristiano medio su inclinación por lo maravilloso. Como vere- 
mos, tendrá también un papel destacado en la promoción del monacato 
egipcio. 


Ediciones y traducciones: CPG II, 2090-2303; PG 25-27; H. G. OpITZ, 
Athanasius. Werke, Berlin 1934-1941; SC 15, 18bis, 56, 56b1s, 199, 400; BPa 
6, 19, 27; D. CODINA-M. ESTRADÉ, Atfanasi. Vida de sant Antoni, L' Abadia de 
Montserrat 1989; CC 57; A. BALLANO, $. Atanasio. Vida de S. Antonio, ZLa- 
mora *1998. 


Estudios: L. BOUYER, La vie de s. Antoine. Essai sur la spiritualité du 
monachisme primitif, St. Wandrille 1950; D. RiTSCHL, Athanasius. Versuch el- 
ner Interpretation, TAST(B), 76, Zúrich 1964; J. ROLDANUS, Le Christ et [”- 
Homme dans la Théologie d'Athanase d'Alexandrie. Etude de la conjonction 
de sa conception de l'homme avec sa christologlie, Leiden 1968; CH. Kan- 
NENGIESSER, Athanase d'Alexandrie. Évéque et écrivain. Une lecture des trai- 
tés Contre les ariens, Paris 1983; ÍD., Arius and Athanasius. Two Alexandrian 
Theologians, Hamsphire 1991; P. E. La Paz RoOJas, La divinización del hom- 
bre en Atanasio de Alejandría, TyWV 32 (1991) 175-183; M. TETZ, Athanasia- 
na. Zu Leben und Lehre des Athanasius, Berlin 1995; I. M. Fossas, L*Episto- 
la ad Marcellinum di Sant'Atanasio sull'uso cristiano del salterio, StMon 39 
(1997) 27-76, G. FERNÁNDEZ HERNÁNDEZ, El fin del segundo destierro de 
Atanasio de Alejandría, Carthaginensia, 13 (1997) 183-187; C. [. GONZÁLEZ, 
«Creo en el Espíritu Santo»: La Confesión de S. Atanasio, RTLim 32 (1998) 
271-298; ÍD., La reacción del grupo eusebiano ante el fin del primer exilio de 
Atanasio, AHIg 8 (1999) 407-408; G. CARRASCO SERRANO, Los inicios del se- 
gundo exilio de Atanasio de Alejandría, HAnt 24 (2000) 339-342; M. CANÉ- 
VET, L'unicité de la foi comme fondement de la communion dans |'Église: 
Athanase et la controverse autour de Nicée, RevSR 75 (2001) 68-76; E. Car- 
TANEO, «Il valore redentivo della morte/risurrezione di Cristo nel “De incarna- 
tione” di S. Atanasio di Alessandria», en G. MANCA (ed.), La redenzione nella 
morte di Gesú, Cinisello Balsamo 2001, pp. 111-116; L. F. LADARIA, «Atana- 
sio de Alejandría y la unción de Cristo», en J. J. FERNÁNDEZ SANGRADORS-S. 
GUINARRO OPORTO (eds.), Plenitudo temporis. Miscelánea homenaje al Prof. 
Dr. Ramón Trevijano Etcheverría, Salamanca 2002, pp. 469-479; G. FERNÁN- 
DEZ, Algunas cuestiones en torno a la «Vida de Antonio» escrita por Atanasio 
de Alejandría, Gerion 20 (2002) 487-490. 
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2. DÍDIMO EL CIEGO 


Nace este ilustre alejandrino en torno al año 313. A la edad de cua- 
tro años perdió la vista, según nos atestigua Paladio (Hist. Laus., 1V, 1). 
Esta circunstancia no le impedirá hacer acopio de una erudición ex- 
traordinaria gracias a su excelente memoria, sin haber frecuentado nin- 
guna escuela, es más, S. Atanasio no dudó en ponerlo al frente de la 
Escuela catequética de Alejandría (RUFINO, Hist. Eccl., 1, 7). Fue uno 
de los más prestigiosos representantes de dicha Escuela, que cerraría 
sus puertas poco después de su muerte ocurrida en 398, a la edad de 
ochenta y cinco años. Entre sus discípulos se cuentan S. Jerónimo, Pa- 
ladio y Rufino de Aquileya. Llevó una vida eremítica de gran ascetis- 
mo. S. Antonio, padre del monacato, le visitó varias veces en su celda, 
y lo mismo hizo Paladio (Hist. Eccl., IV, 3). 


De sus múltiples escritos sólo algunos han superado la prueba del 
tiempo. La causa de la desaparición de muchos textos de Dídimo se 
debe a la polémica origenista, en la que había defendido la ortodoxia 
del gran Alejandrino y de su obra De principiis. Por esta defensa le al- 
canzarían los anatematismos añadidos por el emperador Justiniano al 
Concilio de Constantinopla (553) contra Orígenes y Evagrio Póntico, 
pero, como ya dijimos cuando hablamos de Orígenes, esas condenas 
no fueron obra del Concilio. 


Fue un gran comentarista de la Sagrada Escritura. Afortunadamen- 
te en agosto de 1941 tuvo lugar un importante hallazgo en los alrede- 
dores de Tura, a diez kilómetros de El Cairo, el descubrimiento en una 
cueva de un montón de papiros, entre los que se encontraban diversos 
comentarios bíblicos de Dídimo, que se habían dado por perdidos. En- 
tre ellos hay que señalar: los Comentarios sobre el Génesis, los Co- 
mentarios sobre Job y los Comentarios sobre Zacarías. De otros escri- 
tos bíblicos sólo tenemos fragmentos, como los comentarios: sobre el 
Octateuco y los Reyes, sobre los Salmos, sobre Proverbios, Job, Juan, 
las epístolas de S. Pablo a los Romanos, a los Corintios y los Hechos. 
Tiene también un breve comentario sobre las Epístolas católicas, que 
fue traducido al latín por Epifanio Escolástico a instancias de Casiodo- 
ro, y del que se ha conservado algún fragmento en griego. 


S. Jerónimo menciona también —entre sus obras— algunos tratados 
como el De Spiritu Santo, el De dogmatibus y dos libros Contra Aria- 
nos, pero añade además: «... y muchas otras cosas cuya relación sería 
una obra por sí sola» (De vir. il[., 109). 


Su obra principal fue el tratado De Trinitate, redactado entre los 
años 381 y 392. Consta de tres libros: el primero dedicado al Hijo; el 
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segundo al Espíritu Santo, y el tercero es un resumen de los anteriores 
y contiene una crítica de los pasajes bíblicos más importantes que adu- 
cían los arrianos. En perfecta sintonía con las enseñanzas de $. Atana- 
sio defiende la consustancialidad de las tres Personas divinas y rechaza 
todo subordinacionismo. 


De su obra De Spiritu Sancto no conocemos el original griego, 
pero sí una traducción latina de S. Jerónimo, realizada entre los años 
384 y 392. Es uno de los escritos más valorados del siglo IV, e inspira- 
ría a S. Ambrosio al escribir un tratado del mismo título. En la primera 
parte hace una exposición de la consustancialidad del Espíritu Santo 
con el Padre y con el Hijo. En la segunda parte reúne una serie de tex- 
tos bíblicos en los que basa la argumentación anterior y refuta los erro- 
res de los pneumatómakos. Afirma con gran claridad la naturaleza del 
Espíritu Santo cuando dice: 


«Por tanto, el término mismo “Espíritu Santo” no es un apelativo 
vacío, sino la manifestación de la esencia subyacente: la común al Padre 
y al Hijo, y que es completamente extraña a las criaturas. Y puesto que 
las criaturas se dividen en visibles e invisibles, es decir, en corporales e 
incorporales, el Espíritu Santo no pertenece ni a las sustancias corporales 
—El que habita en el alma y en la mente y produce la palabra, la sabiduría 
y la ciencia—, ni tampoco pertenece a las criaturas invisibles. En efecto, 
todas éstas son receptoras de la sabiduría, de las Otras virtudes y de la 
santificación. 

Por el contrario, esta sustancia, de la que ahora hablamos, es creado- 
ra de la sabiduría, de la ciencia y de la santificación. En efecto, no se 
puede encontrar en el Espíritu Santo fuerza alguna que El haya recibido 
de una operación exterior de santificación o de virtud, pues una tal natu- 
raleza denotaría mutación. Por lo demás, el Espíritu Santo, según confe- 
sión de todos, es santificador inmutable, dador de la ciencia divina y de 
todos los bienes. Y para decirlo brevemente, él subsiste en los bienes da- 
dos por el Señor» (De Spir. Sanc., I, 10-11). 


El tratado Contra los maniqueos consta de dieciocho capítulos bre- 
ves. Tal como lo conocemos ahora se nos ofrece con una introducción 
incompleta. Se trata de un resumen de una obra más extensa, y, como su- 
giere el título, es un libro que polemiza con los maniqueos. 


El pensamiento de Dídimo no se nos presenta como muy original, 
pero al hallarse a caballo entre Atanasio y los Padres Capadocios tiene 
especial interés para formarnos una idea más cabal de esta época de 
transición. Sus escritos son, en buena medida, un reflejo de sus leccio- 
nes en la Escuela de Alejandría. 


Como exegeta depende mucho de Orígenes, especialmente por lo 
que se refiere al sentido alegórico-místico, pero sin olvidar su interés 
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por la crítica textual, como también hiciera antes el maestro alejandri- 
no, comparando algunos manuscritos de la Septuaginta con las Hexa- 
plas. 


Como teólogo destaca su clarificación doctrinal en relación con la 
terminología trinitaria. Su fórmula mia ousía, treis hypóstaseis la reite- 
ra con frecuencia en sus obras polémicas. La existencia de una sola 
sustancia en la Trinidad lleva consigo la unidad de operación de las tres 
Personas divinas: 


«Por tanto, el que está en comunión con el Espíritu Santo, entra in- 
mediatamente en comunión con el Padre y con el Hijo. Y quien tiene el 
amor del Padre, lo tiene del Hijo, comunicado por medio del Espíritu 
Santo. Y quien participa de la gracia de Jesucristo posee la misma gracia, 
dada por el Padre por medio del Espíritu Santo. 

En efecto, está claramente probado que es única la acción del Padre, 
del Hijo y del Espíritu Santo. Ahora bien, de aquellos cuya acción es la 
misma, también lo es la sustancia, porque aquellas realidades que son 
homooúsia en la misma sustancia, realizan las mismas acciones, mien- 
tras que aquellas que tienen una sustancia diferente son heteroúsia, sus 
acciones son distintas y diferentes» (De Spir. San., XVII, 80-81). 


En el tratado De Trinitate se opone abiertamente a la doctrina 
arriana, que defendía la idea, de que Jesús no tenía alma humana. Dídi- 
mo afirma, con gran nitidez, que ningún cuerpo humano privado de 
alma puede comer y dormir, y que esto tampoco puede hacerlo la divi- 
nidad del Logos. Y como consta que Jesús hizo las dos cosas hay que 
suponer un alma humana (De Trin., UU, 2, 27). 


Como es sabido, la herejía arriana no sólo negaba la divinidad del 
Logos, sino que también afirmaba que el Espíritu Santo era una criatu- 
ra. Contra tales presupuestos Dídimo sostiene que la Tercera Persona 
es increada, como también lo es el Hijo (De Trin., Il, 23). 


Su escatología está muy influida por Orígenes, y Jerónimo (Adv. 
Ruf. L, 6) nos informa que Dídimo se mostró partidario de la doctrina 
origeniana del apocatástasis O restauración universal de todas las cosas 
a su ser primitivo. 


En cuanto a la noción de espiritualidad, depende mucho en sus re- 
flexiones del gran Alejandrino. Está fundamentada en la distinción en- 
tre vida teórica y vida práctica. En el alma humana la voluntad es la 
que orienta hacia la práctica, mientras que la especulación es realizada 
por la inteligencia (In Prov., (ll, 20). La «gnosis» será pues la más im- 
portante y la más noble de las virtudes. Gracias a ella podemos sopor- 
tar con igual disposición la buena o la mala fortuna, sin que ningún mal 
sea capaz de perturbarnos (In Job., l, 17). La adquisición de la «gno- 
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sis» no es una tarea fácil, pues sopone el desapegamiento del mundo, 
del amor propio y de las obras de la carne. El cristiano perfecto es 
aquel que posee el verdadero conocimiento sobre las relaciones del Pa- 
dre, del Hijo y del Espíritu Santo. 


Si la «gnosis» es el fundamento de las virtudes, la práctica de la 
vida debe ser conducida por sus indicaciones. También hay que tener 
en cuenta que no se deben juzgar los actos por los resultados, sino por 
la intención con que se hacen. Dídimo no considera la materia como 
algo esencialmente malo, pero está de acuerdo con toda la tradición as- 
cética anterior en afirmar la necesidad de la mortificación, para luego 
enseñar que la virginidad tiene algo de divino (Cont. Manich., 9). Con 
todo, la vida cristiana encuentra su perfección en la unión con Cristo. 
La unión entre Cristo y sus fieles es tan íntima que todos los que parti- 
cipan de ella pueden tomar el nombre de Cristo (/n psal., XXVIL8). En 
la cumbre de la virtud los fieles quedan divinizados (De Trin., 1, 15). 


La espiritualidad de Dídimo hay que inscribirla en la línea alejan- 
drina de Clemente y de Orígenes y, aunque no sea muy original, no se 
debe considerar sin valor; como nos testimonia Evagrio, que profesó a 
Dídimo un gran respeto y cuando habla de él lo menciona como el 
«gran maestro gnóstico» (SÓCRATES ESCOLÁSTICO, Hist. Eccl., IV, 23). 


Ediciones y traducciones: PG 39, 131-1818; SC 83-85, 233, 244; J. 
HÓNSCHEID, Didymus der Blinde. De Trinitate, Buch l, Meisenheim am Glan 
1975; CTP 89; BPa 36. 


Estudios: E. STAIMER, Die Schrift «De Spiritu Sancto» von Didymus dem 
Blinden von Alexandrien, Miinchen 1960; A. GESCHÉ, La christologie du 
«Commentaire sur les psaumes» découvert a Toura, Gembloux 1962; L. Bé- 
RANGER, Sur deux énigmes du «De Trinitate» de Didyme l'Aveugle, RevSR 5] 
(1963) 255-267; L. MORALDI, Opere esegetiche di Didimo il Cieco net papiri 
di Tura, At. 48 (1970) 401-407; A. BIENERT, «Allegoria» und «Anagoge» bel 
Didymus dem Blinden von Alexandria, Berlin 1972; M. A. ORPHANOS, L'áme 
et le corps humains selon Didyme l'Aveugle, AnVlat 21, Thessaloniki 1974; J. 
TIGCHELER, Didyme 1'Aveugle et l'exégese allégorique, Nijmegen 1977; G. 
BINDER, Heidnische Autoritáten im Ecclesiastes-Kommentar des Didymos 
von Alexandrien, RBPh 57 (1979) 51-56; G. BENTIVEGNA, L'effusione dello 
Spirito Santo nel pensiero di Didimo il Cieco, «Credo in Spiritum Sanctum», 
Atti del Congresso Internazionale di Pneumatologia, Roma 22-26 marzo 
1982, I, Cittá del Vaticano 1983, pp. 209-217; M. D. SÁNCHEZ, El «Comenta- 
rio al Eclesiastés» de Dídimo Alejandrino, Roma 1990; E. PRINZIVALLI, Didi- 
mo il Cieco e l'interpretazione dei Salmi, SMSR 2, Roma 1988; P. NAUTIN, 
Dídimo el Ciego, en DPAC(E), Salamanca 1991, 1, 596-597; D. LUHRMANN, 
Alttestamentliche Pseudepigraphen bei Didymos von Alexandrien, ZAW 104 
(1992) 231-249; D. GEMMITI, Spunti di polemica antiariana nel «Commento 
al Salmo XX>» di Didimo il Cieco, StudiOC 7 (2003) 101-128. 
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B) En OCCIDENTE 
1. S. HILARIO DE POITIERS 


Nació a principios del siglo IV, alrededor del año 310, en Poitiers 
(Aquitania), posiblemente en el seno de una familia pagana de buena 
posición. El camino de la fe lo encontró a través de la lectura de la Sa- 
grada Escritura. Poco después de recibir el bautismo fue elegido obispo 
de su ciudad en torno al año 350. Entre los años 353 y 355 debió de es- 
cribir su Comentario a S. Mateo. Pronto se convirtió en un ardiente de- 
fensor de la fe nicena. En el año 356 asiste al Sínodo de Béziers, en el 
que la mayoría de los obispos occidentales cedieron a la presión del 
emperador Constancio y de los obispos arrianos. Fue depuesto en esta 
reunión sinodal y exiliado a Frigia, en unión de Rodanio de Toulouse. 
Pero este destierro en Oriente le permitió conocer de primera mano las 
obras de escritores cristianos de lengua griega, especialmente de Oríge- 
nes. También mantuvo contacto con los obispos «homeousianos», que 
tenían una posición intermedia entre los partidarios de Nicea y los 
arrianos. Esto le sirvió para profundizar en la controversia arriana, tra- 
tando de salvar la verdadera doctrina de posibles peligros del sabelia- 
nismo y del arrianismo. Asistió al Sínodo de Seleucia (359), situándose 
en el grupo de los defensores del homoiusios, y poco más tarde también 
participa en el de Constantinopla (360). 


Vuelto a las Galias a finales de enero de 360, no consta que fuera 
reintegrado en su sede. No sabemos bien si su regreso se debió a una 
simple autorización o más bien fue una orden expresa de abandonar 
Constantinopla. Las Galias habían quedado en el año 361 bajo la auto- 
ridad de Juliano, lo que supuso para Hilario una mayor libertad de mo- 
vimientos y le permitió ser el alma del Concilio de París (361), hacien- 
do que triunfara una línea doctrinal compatible con Nicea y con la 
postura homeousiana. Se acordó condenar a los epígonos del arrianis- 
mo occidental, mostrando, en cambio, una gran indulgencia para aque- 
llos obispos —no pocos en número-— que en Rímini y en otros lugares se 
habían visto coaccionados a suscribir fórmulas de fe arrianas. En el año 
364 interviene en Milán, junto con Eusebio de Vercelli, en la tentativa 
de remover de su sede al obispo filoarriano Auxencio de Milán. No lo 
consiguió por la protección que recibió el prelado milanés de parte del 
emperador Constancio y de la emperatriz Justina. A tenor de los datos 
que nos suministran S. Jerónimo, Sulpicio Severo y S. Gregorio de 
Tours se puede situar la fecha de su muerte en noviembre de 367. 
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a) Obras 


Se suele agrupar la producción literaria del Obispo de Poitiers en 
los apartados siguientes: Obras exegéticas, obras doctrinales, obras his- 
tórico-polémicas e himnos. 


La primera obra exegética que escribe es el Commentarius in Ma- 
thaeum (353/355). Es un escrito breve en el que Hilario hace una expo- 
sición de unos pasajes del Evangelio mateano inspirándose en obras de 
Tertuliano, Cipriano y Novaciano. Al ser un escrito primerizo algunos 
autores han observado ciertas insuficiencias en cuanto a la antropolo- 
gía y a la doctrina trinitaria. 


El Tractatus super psalmos (365) es su obra más extensa, escrita 
durante su destierro en Oriente. Se trata de un comentario sobre 58 sal- 
mos. Jerónimo (De vir. ill., 100) nos informa de este comentario inspi- 
rado en Orígenes de quien toma muchos materiales, así como sus prin- 
cipios hermenéuticos. Emplea en sus escritos una versión latina de la 
Biblia, pero también recurre, en ocasiones, a la Septuaginta. 


Otra obra de corte exegético es el Tractatus mysteriorum o De 
mystertis (365). Aunque ya aparece reseñado por Jerónimo entre las 
obras de Hilario (De vir. ill., 100), sin embargo, no sería publicado has- 
ta que Gamurrini encontrara algunos fragmentos en un manuscrito de 
Arezzo en 1887. También tiene una clara inspiración origeniana, em- 
pleando una exégesis tipológica al considerar una serie de personajes 
del Antiguo Testamento como figuras que nos hablan de Cristo y de su 
Iglesia. Un ejemplo de tipología de Cristo será Noé: 


«En esos hechos se contiene un gran sacramento del futuro, pero 
trataremos de cada uno de ellos en su lugar, desde el momento que es ne- 
cesario compararlos a su vez con acontecimientos y personas. Así pues, 
se establecerá una comparación entre este Noé y nuestro Señor [...] No 
hay duda de lo que significa el siguiente envío de la paloma. En efecto, 
cuando regresa con una rama verde de olivo, ya no hay que recogerla con 
la mano, sino que vuelve volando. Esto se cumplió cuando, tras recibir el 
Espíritu Santo, los setenta discípulos enviados a predicar el Evangelio re- 
gresan con la gloria de los que han sometido a los espíritus inmundos, 
pues el Espíritu Santo les proporcionaba el fruto de la misericordia de 
Dios, significado por el olivo» (De myst,, 1, 14). 


Entre los tratados doctrinales hay que señalar como el más impor- 
tante el tratado De Trinitate (356/360), en doce libros. También es co- 
nocida esta Obra con los nombres de Adversus Arianos y De fide. El 
tratado fue compuesto durante los años de su exilio frigio. Desde los 
comienzos de esta obra Hilario afirma su concepción de la Trinidad, 
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defendiendo una línea de ortodoxia, a la vez que trata de evitar cual- 
quier posible tacha de sabelianismo. El libro [ es claramente introduc- 
torio, y los restantes podemos reunirlos en tres partes. La primera (li- 
bros II y II) presenta las relaciones entre el Padre y el Hijo, así como 
la divinidad de Este. Refuta los argumentos arrianos de la inferioridad 
del Hijo en relación con el Padre. La segunda abarca los libros IV a 
VII, donde reproduce la profesión de fe redactada por Arrio y la rebate 
basándose en argumentos tomados de la Sagrada Escritura. Afirma que 
el Antiguo Testamento conocía ya la presencia del Hijo, como Dios, 
junto al Padre. Lo mismo hace con textos del Nuevo Testamento, apo- 
yándose especialmente en el prólogo del Evangelio de S. Juan. La ter- 
cera parte (libros VIII a XII) es una argumentación contra las tesis 
arrianas de la simple unión moral entre el Padre y el Hijo, afirmando 
que esa unión es totalmente natural. 


El tratado De synodis, conocido también como De fide Orienta- 
lium, es un escrito redactado por Hilario en el invierno de 358-359, en 
respuesta a una consulta de los obispos galos que deseaban tener infor- 
mación sobre cuestiones doctrinales, sobre todo en lo referente a las 
fórmulas de fe proclamadas en los sínodos orientales. El santo Obispo 
de Poitiers dedica un espacio de su obra a comentar algunos símbolos 
y otros documentos sinodales de los Concilios orientales de Antioquía 
(341), de Sárdica (343) y de Sirmio (351). Sólo consideró herética la 
fórmula de fe del Sínodo de Sirmio del año 357. En su afán de limar 
asperezas entre las distintas facciones intervinientes en la polémica tri- 
nitaria, considera que son equivalentes los términos homoousios («de 
la misma sustancia») y homoiusios («de sustancia semejante»), mos- 
trando, a la vez, que ambos vocablos se pueden entender de una forma 
ortodoxa o heterodoxa. También recoge los anatematismos del Sínodo 
de Ancira del año 358 con los que se condenan las tesis de los obispos 
«anomeos» por parte de los obispos partidarios del homoliusios. 


Sus obras históricas y polémicas están inmersas en la controversia 
arriana. Destacan tres escritos dirigidos al emperador Constancio: Li- 
ber 1 ad Constantium, Liber HU ad Constantium y Liber contra Cons- 
tantium imperatorem. Su mayor interés reside en los datos históricos 
que aportan sobre las intervenciones de este emperador filoarriano. 
También nos han llegado algunos fragmentos del Liber adversus Va- 
lentem et Ursacium que tienen un carácter más bien apologético defen- 
diendo a S. Atanasio de dos falsas acusaciones. 


Hilario será también el primer autor cristiano que compuso himnos 
litúrgicos en Occidente. Durante su destierro en Oriente pudo percatar- 
se de la importancia que se otorgaba a los himnos como medio de difu- 
sión cultural, y a cuando regresó a Occidente compuso un Liber 
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hymnorum, según el testimonio de Jerónimo (De vir. ill., 100). Del ci- 
tado libro conocemos tres himnos: Ante saecula, de contenido trinita- 
rio; Fefellit saevam, que podría tener un uso bautismal; Aymnum dicat, 
que exalta la obra redentora de Cristo. 


b) Doctrina 


Lo más notable de su pensamiento teológico es, sin duda, su doc- 
trina trinitaria. Debido a los avatares de su historia personal en relación 
con la controversia arriana, pudo desarrollar una posición doctrinal, 
que le permitió mantenerse en una línea ortodoxa de cara a las posturas 
extremosas de sabelianos y arrianos. Su teología se asienta sobre una 
sólida base bíblica. Así podemos constatarlo en el Antiguo Testamento, 
cuando se relata la creación del mundo y del hombre, donde descubre 
la acción del Logos, que pone por obra la voluntad del Padre. Los plu- 
rales faciamus y nostram de Gn 1, 26, excluyen que Dios pueda ser 
considerado solitarius, es decir, «unipersonal», al modo como decía 
Sabelio. Recurriendo a textos del Nuevo Testamento presenta una de- 
mostración de la unidad existente en Dios y a la vez señala la distin- 
ción entre el Padre y el Hijo, en cuanto que son personas distintas: pa- 
ter et filius non persona sed natura unus et verus Deus (De Trin., V, 
10). El Padre ha dado de sí todo al Hijo, sin perder nada de su ser, en 
virtud de la unidad de naturaleza, in utroque: a vivente vivus, a vero ve- 
rus, a perfecto perfectus (De Trin., VIL, 41). Ante las acusaciones de 
debilidad del Hijo presentadas por los arrianos, expone con nitidez que 
el poder del Hijo le viene de su naturaleza divina: 


«Para el Hijo de Dios, el poder proviene de su naturaleza y le es 
congénito. Y este poder, una vez que le ha sido dado, no lo separa de su 
principio por la razón de que le ha sido dado, porque se le ha dado lo que 
es propio de su Padre, es decir, la vida eterna y transformar la corrupción 
en incorrupción. Por consiguiente, el Padre lo ha dado todo y el Hijo lo 
ha recibido todo. Y no hay duda ninguna, pues éste ha dicho: “Todo lo 
que es del Padre es mío” (Jn 16, 15). Y esta frase no se refiere a las dife- 
rentes clases de criaturas, ni a los diversos cambios de los elementos, 
sino que, al abrirnos el camino de la gloria de la divinidad bienaventura- 
da y perfecta, revela que se ha de reconocer a Dios en lo que es propio: 
en la fuerza, la eternidad, la providencia, el poder» (De Trin., VIL 31). 


También nos dirá en otro lugar que la naturaleza divina del Hijo 


«no degenera por el hecho de la natividad» (De Trin., VIL, 32). La afir- 
mación no es baladí sit tenemos en cuenta que la teología del siglo 111 
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(Tertuliano, Novaciano y Orígenes) solía distinguir entre la generación 
eterna del Verbo y su nacimiento como Hijo al comienzo del tiempo 
para crear el mundo. Arrio denunció la contradicción que suponía este 
planteamiento, pero no le dio la solución correcta, como hará Hilario. 


El Obispo de Poitiers habla en diversas ocasiones del Espíritu San- 
to, pero nunca lo incluye en la problemática de las relaciones intratrini- 
tarias. No lo menciona como Persona divina, sino sólo como «Don» de 
la naturaleza divina. Simonetti insinúa que Hilario podría haber vincu- 
lado el concepto de persona a la generación y, que por tanto, no se po- 
dría aplicar al Espíritu Santo. Esta hipótesis no nos parece suficiente- 
mente fundada, pensamos, más bien, que si leemos la totalidad de la 
obra de Hilario observaremos que presenta las actuaciones del Espíritu 
Santo con rasgos ciertamente personales. Otra cosa será el que no se 
haya planteado el problema de la Tercera Persona, por la sencilla razón 
de estar inmerso en la polémica arriana, centrada en negar la divinidad 
del Hijo y en su correspondiente refutación. 


Para ilustrar el misterio trinitario nos ofrece una fórmula muy lo- 
grada: Unum sunt, non unione personae, sed substantiae unitatis (De 
Trin., 1V, 42). Hilario, con el término unitas, se está refiriendo a la na- 
turaleza O sustancia divina, mientras que el término unio lo emplea 
cuando habla de las Personas. Esta fórmula tendrá mucho éxito a la 
hora de rebatir las tesis nestorianas. 


Su cristología tiene una fuerte impronta soteriológica. En este sen- 
tido la encarnación del Verbo supone la asunción de toda la naturaleza 
humana por parte de Cristo, que tendrá su momento de plenitud en la 
resurrección. De tal manera que la resurrección de Cristo es también la 
nuestra, y en su cuerpo resucitado contemplamos el nuestro. Si Cristo 
se ha unido a todos los hombres y la Iglesia es su cuerpo, no cabe otra 
salvación que la plenitud de ese cuerpo resucitado en el que ha de tener 
lugar nuestra propia resurrección. Como se puede advertir, Hilario tie- 
ne un claro sentido del misterio de la Iglesia que lo conexiona íntima- 
mente con el de Cristo en diversos niveles bíblicos y escatológicos. 


Ediciones y traducciones: CPL 427-464; PL 9-10; PLS 1, 242-286; 
CSEL 22, 65; CCL 62; SC 19bis, 254, 258, 334, 344, 347; BAC 481; BPa 20; 
A. DE ALMEIDA MATOS, Os Hinos de Hilário de Poitiers, Lisboa 2001. 


Estudios: P. GALTIER, Saint Hilaire de Poitiers. Le premier docteur de 
l'Église latine, Paris 1960; A. FIERRO, Sobre la gloria en S. Hilario. Una sín- 
tesis sobre la noción bíblica de «doxa», Roma 1964; Y.-M. DuvaL, «La “man- 
noeuvre fraudulente” de Rimini. A la recherche du Liber adversus Vrsacium et 
Valentem», en Hilatre et son temps. Actes du Colloque de Poitiers 1968, Paris 
1969, pp. 51-103; J.-R. PALANQUE, «La Gaule chrétienne au temps de saint Hi- 
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laire», en Hilaire et son temps, cit., pp. 11-17; A. J. GOEMANS, «La date de la 
mort de saint Hilaire», en Hilaire et son temps, cit., pp. 107-111; J. MoIinGr, 
«La théologie trinitaire de S. Hilaire», en Hilaire et son temps, cit., pp. 159- 
163; J. DOIGNON, Hilaire de Poitiers avant |'exil. Recherches sur la naissance, 
l'enseignement et l'épreuve d'une foi épiscopale en Gaule au milieu du [Ve 
siecle, Paris 1971; L. F. LADARIA, El Espíritu Santo en san Hilario de Poitiers, 
Madrid 1977; A. PEÑAMARÍA DE LLANO, La salvación por la fe. La noción de 
«fides» en Hilario de Poitiers, Burgos 1981; C. GRANADO, El don del Espíritu 
de Jesús en San Hilario de Poitiers, EE 57 (1982) 429-450; G. PELLAND, La 
«subjectio» du Christ chez $. Hilaire, Gr. 64 (1983) 423-452; J. DRISCOLL, The 
Transfiguration in Hilary of Poitiers” Commentary on Matthew, Aug. 24 
(1984) 395-420; L. PADOVESE, Un assertore della «speranza cristiana»: Hlario 
di Poitiers, Laur. 25 (1984) 325-384; J. DOIGNON, Hilaire de Poitiers Kirchen- 
politiker? RHE 80 (1985) 441-454; A. ORAZZO, La salvezza in Ilario di Poi- 
tiers. Cristo salvatore dell'uomo nei «Tractatus super Psalmos», Napoli 1986; 
M. DursT, Die Eschatologie des Hilarius von Poitiers, Bonn 1987; L. F. La- 
DARIA, La cristología de Hilario de Poitiers, AG 255, Roma 1989; P. SMUL- 
DERS, Hilary of Poitiers? Preface to his «Opus Historicum». Translation and 
Commentary. SpVigChr 29, Leiden 1995; L. F. Labarta, «Hilario de Poitiers: 
“De Trinitate” X, 20. ¿Un precedente de la teología agustiniana del pecado 
original?», en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL-J. J. FERNÁNDEZ SANGRADOR (eds.), 
Coram Deo. Memorial Prof. Dr. Juan Luis Ruiz de la Peña, Salamanca 1997; 
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Hilario de Poitiers», en J. Rius-CAmPS-S. PIÉ 1 NINOT (eds.), La Humanitat a 
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Belloso, Barcelona 2000, pp. 131-140; L. C. SOToMAYOR, «Sobre el Hijo per- 
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CAPÍTULO XI 


LA SEGUNDA FASE DE LA CRISIS ARRIANA 


I. ENTRE EL SÍNODO DE ALEJANDRÍA (362) 
Y EL CONCILIO DE CONSTANTINOPLA (381) 


El regreso de $. Atanasio a la sede de Alejandría en el año 362 su- 
puso un cambio importante en la lucha contra el arrianismo. Reunió un 
Concilio, llamado «de los Confesores», porque a él asistieron veinte 
obispos que habían confesado su fe durante las persecuciones imperia- 
les contra los católicos. En este Sínodo se decidió tratar benévolamente 
a quienes habían tenido la debilidad de aceptar el arrianismo. También 
se definió la divinidad del Espíritu Santo y se condenó el «apolinaris- 
mo», una herejía que negaba la perfecta humanidad asumida por el 
Verbo. Esta posición herética debe su nombre a Apolinar de Laodicea, 
nacido en 315 y muerto en torno a 395, habiéndose reconciliado antes 
con la Iglesia. Partía de un error cristológico al no entender correcta- 
mente la expresión evangélica: ho Logos sarx egéneto, «El Verbo se 
hizo carne» (Jn 1, 14), porque pensaba que sarx no sólo significaba 
«carne», sino «todo el hombre», y consideraba al hombre compuesto 
de cuerpo, alma irracional y alma espiritual o mente, siguiendo la an- 
tropología platónica, y así entendió que la humanidad del Señor sólo 
estaba compuesta de carne y de alma irracional, y no de alma espiritual 
puesto que sus funciones eran desarrolladas por el «Logos» divino. Así 
hay que entender su expresión mia fysis tou Logou sesarkomene («La 
única naturaleza del Logos hecha carne»). Esta doctrina acabaría sien- 
do condenada solemnemente en el Concilio de Constantinopla del año 
381. De los escritos teológicos de Apolinar sólo se han conservado al- 
gunos fragmentos. Se han transmitido hasta nosotros dos cartas dirigi- 
das a Basilio el Grande y algunos extractos de la Apódeisis que están 
recogidos en el Antirrheticus adversus Apollinarem de Gregorio de 
Nisa. Otros escritos teológicos se han conservado bajo el nombre de 
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Padres ortodoxos, como S. Gregorio el Taumaturgo, S. Atanasio, Julio 
y Félix de Roma. Estas obras pseudoepigráficas tendrían influencia en 
autores posteriores como $. Cirilo de Alejandría y, sin duda, en el mo- 
vimiento monofisita. 


Otra de las desviaciones heréticas a consecuencia del arrianismo fue 
el error en que incurrió el obispo de Constantinopla, Macedonio, que ne- 
gaba la divinidad del Espíritu Santo, dando así origen al «macedonianis- 
mo». Esta herejía tuvo algunos seguidores en Tracia y en Bitinia. 


A todo esto, hay que sumar la última etapa del arrianismo que su- 
puso para S. Atanasio un nuevo destierro por orden de Juliano el Após- 
tata, aunque pronto fue reintegrado en su sede por el emperador Jovia- 
no. Con la llegada del emperador Valente, que era arriano, Atanasio fue 
enviado al exilio por quinta y última vez. Por otra parte, un sínodo ro- 
mano convocado en 369, presidido por S. Dámaso, proclamó de nuevo 
la consustancialidad del Hijo con el Padre y se definió también la divi- 
nidad del Espíritu Santo. Con la llegada de los emperadores Graciano 
y Teodosio (379) contemplaremos el restablecimiento de la fe de Nicea - 
en gran parte del Imperio. Varios obispos orientales habían pedido la 
celebración de un concilio ecuménico para salir al paso de las múlti- 
ples controversias surgidas después del Concilio de Nicea. Con esa fi- 
nalidad el emperador Teodosio convocó un Concilio en Constantino- 
pla, que celebró en 381. Asistieron ciento cincuenta obispos católicos, 
entre los que destacaron Melecio de Antioquía, S. Cirilo de Jerusalén y 
los dos hermanos de $. Basilio: S. Gregorio de Nisa y Pedro de Sebas- 
te. También participaron en la asamblea treinta y seis obispos pneuma- 
tómakos, al frente de los cuales estaba Eluesio de Cízico. El Concilio 
fue presidido por Melecio de Antioquía, y a su muerte le sucedió en la 
presidencia S. Gregorio de Nacianzo, 


Este Concilio condenó nuevamente el arrianismo y definió la divi- 
nidad del Espíritu Santo. En el Símbolo aprobado, hablando del Espíri- 
tu Santo declara, que es «Señor y dador de Vida», que «procede del Pa- 
dre», y «es alabado y glorificado a un tiempo con el Padre y con el 
Hijo», y a continuación enumera las obras del Espíritu Santo: «... habló 
por los profetas, el perdón de los pecados, la resurrección de la carne y 
la vida eterna». 


Estas adiciones al Símbolo niceno dieron vida al llamado Credo 
niceno-constantinopolitano, ampliamente difundido a partir del Conci- 
lio de Calcedonia (451), que lo hizo suyo al comienzo de sus sesiones 
de trabajo. 


El I Concilio de Constantinopla condenó expresamente una serie de 
herejías, mencionando, de modo especial a las trinitarias: eunominianos, 
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anomeos, arrianos, eudoxianos, macedonianos, sabelianos, marcelianos, 
fotinianos y apolinaristas. El Concilio se ocupó también de cuestiones 
disciplinares. Delimitó las circunscripciones de influencia para los obis- 
pos de Alejandría, Antioquía, Cesarea de Capadocia, Éfeso y Heraclea. 
En el canon tercero introducía cierta inovación al cambiar el orden de 
precedencia de las Iglesias establecido en el Concilio de Nicea (325), 
disponiendo que el obispo de Constantinopla ocuparía el primado de ho- 
nor sobre todas las Iglesias orientales por ser la «Nueva Roma». Este 
nuevo orden de precedencia, aunque no atacaba directamente el prima- 
do romano, tuvo, sin embargo, gran repercusión porque introducía un 
principio político en la ordenación de las sedes episcopales. 


El T Concilio de Constantinopla fue reconocido como ecuménico 
por la Iglesia occidental no sólo por lo que toca a sus decretos contra 
las herejías, sino también por su Credo. El papa Gregorio Magno (590- 
604) lo enumera entre los concilios ecuménicos. 


Ediciones y traducciones: 3. B. MANS1, Sacrorum Conciliorum Nova et 
Amplissima Collectio, Firenze 1759-1798, HI, 343-358; 521-600; K. STAAB, 
Pauluskommentare aus der grieschischen Kirche, Miinster 1933, pp. 57-82; 
COD; G. L. DossEr1, 1i simbolo di Nicea e Constantinopoli, Roma 1967; L 
ORTÍZ DE URBINA, Nicea y Constantinopla, trad. esp., Vitoria 1967. 


Estudios: H. DE RIEDMATTEN, La correspondance entre Basile de Césarée 
et Apollinaire de Laodicée, 1-11, JThS 7 (1956) 199-210; 8 (1957) 23-70 É. 
MUHLENBERG, Apollinaris von Laodicea, FKDG 23, Góttingen 1969; ÍD., Apo- 
llinaris von Laodicea zu Ps 1-150: Psalmenkommentare aus der Katenneniiber- 
lieferung L, PTS 15, Berlin 1975, pp. 1-118; G. C. STEAD, Divine Substance, 
Oxford 1977; E. CATTANEO, Trois Homélies pseudo-Chrysostomiennes sur la 
Páque comme oeuvre d'Apollinaire de Laodicée. Attribution et étude théologi- 
que, ThH 58, Paris 1981; A. De HALLEUX, «Hypostase» et «personne» dans la 
formation du dogme trinitaire (c. 375-381), RHE 79 (1984) 313-369 y 625-670; 
M. TETZ, Ein enzyklisches Schreiben der Synode von Alexandrien (362), ZNW 
79 (1988) 262-281; R. M. HUBNER, Die Schrift des Apollinarius von Laodicea 
gegen Photin (Pseudo-Athanasius, «Contra Sabellianos» und Basilius von Cae- 
sarea), PTS 30, Berlin, 1989; E. MUHLENBERG, «Zur exegetischen Methode des 
Apollinaris von Laodicea», en J. VAN OORT-U. WICKERT (eds.), Christliche Exe- 
gese zwischen Nicaea und Chalcedon, Kampen 1992, pp. 132-147. 


Il. Los PADRES CAPADOCIOS 
l. S. BASILIO DE CESAREA 


Nacido en Cesarea de Capadocia (hoy Kaiseri, en la Turquía asiá- 
tica central) hacia el año 330, en el seno de una familia aristocrática, 
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era el mayor de diez hermanos. En esta familia algunos de sus miem- 
bros alcanzaron una santidad reconocida por la Iglesia, como su abue- 
la Macrina, y sus hermanos Gregorio de Nisa y Pedro de Sebaste. Re- 
cibió una formación inicial cristiana de su abuela Macrina. Su padre, 
que era un excelente rétor, le ayudó en los primeros estudios de la pai- 
deia griega. Cursó brillantemente la retórica en Cesarea, Constantino- 
pla y Atenas, donde frecuentó el trato con S. Gregorio de Nacianzo. 
En 356 regresa a su ciudad natal, para desarrollar una actividad do- 
cente, como rétor, aunque a la muerte de su padre en 558 decidió de- 
jar esa actividad para consagrarse a la vida monástica. Entró en rela- 
ción con Eustacio de Sebaste, que practicaba un ascetismo muy 
austero. En su compañía viajó a diversos centros monásticos de Siria, 
Mesopotamia, Palestina y Egipto. Al volver recibió el bautismo y dis- 
tribuyó sus bienes a los pobres, retirándose con su hermana Macrina y 
su hermano Naucracio a Annesi en el Ponto, donde la familia tenía 
una propiedad. Allí reunió a una comunidad monástica. Entre sus 
componentes figuraban algunos amigos y discípulos, como Gregorio 
de Nacianzo. Fruto de la colaboración entre ambos es la Philocalia, 
una antología de textos de Orígenes sobre la oración. Basilio redacta- 
ría un «dossier» de 1.500 versículos del Nuevo Testamento, las llama- 
das «Reglas morales», que son un compendio de los deberes morales 
del cristiano. Eusebio, metropolita de Cesarea, le consagró obispo en 
el año 364, sucediéndole en esa sede seis años más tarde, aunque no 
sin la oposición de algunos sectores del clero. Mantuvo siempre una 
vida de gran ascetismo, se ocupó también de favorecer las obras de 
asistencia social, y en las afueras de Cesarea erigió un hospital para 
los enfermos necesitados, alcanzando una merecida fama de santidad 
a lo largo de su vida. 


Se puede decir que fue un gran defensor de la fe de Nicea. Las 
autoridades estatales, que eran filoarrianas, trataron de ganarlo para su 
causa, incluso recurriendo al emperador Valente, pero no lo consiguie- 
ron. De esta pugna el prestigio de Basilio salió reforzado, de tal mane- 
ra que no sólo el emperador no lo desterró, sino que le nombró visita- 
dor de Armenia en el año 372. Hay que destacar también que en este 
mismo año, al dividirse la provincia de Capadocia, vio reducirse los lí- 
mites de su provincia eclesiástica, pero este hecho lo compensó crean- 
do nuevas sedes episcopales y nombrando a familiares y amigos de su 
confianza para que las regentaran, como S. Gregorio de Nacianzo para 
la sede de Sásima, y a su hermano Gregorio para la de Nisa. Intentó, 
también por esas fechas, reconducir a la ortodoxia a su viejo amigo 
Eustacio de Sebaste, que se había convertido en líder de los pneumató- 
makos, secta que negaba la divinidad del Espíritu Santo. 
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El cisma de Antioquía fue otra de las cuestiones que turbó el epis- 
copado de Basilio. El obispo de esta ciudad, Melecio, había sido elegl- 
do legítimamente por sus colegas, pero había roto su relación con 
Roma entre los años 362 y 398 y se había exiliado. Así pues, desde el 
año 362 había otro obispo, Paulino, en la sede antioquena, consagrado 
irregularmente por Lucífero de Cagliari. Basilio trató de resolver la 
cuestión solicitando la mediación de Roma, y dirigió al papa Dámaso 
varias cartas en este sentido. A la muerte de Basilio el 1 de enero de 
379, a la edad de cincuenta años, se dieron las circunstancias propicias 
para que se resolvieran algunos de los asuntos en los que anteriormen- 
te había intervenido. A ello contribuiría, también, el fallecimiento del 
emperador Valente el año anterior. Dos años más tarde se reuniría el 1 
Concilio ecuménico en Constantinopla, que traería la paz a la Iglesia. 


a) Obras 


Además de poseer grandes cualidades de organizador y de pastor 
de la Iglesia, Basilio destacó también por sus dotes literarias, amén de 
su saber teológico. Dado que sus obras no obedecen a una meditada re- 
flexión, podemos decir que están motivadas por necesidades doctrina- 
les o pastorales en las que se halló inmerso. 


Entre sus obras exegéticas podemos señalar el Hexaemeron, tam- 
bién conocido bajo el nombre de Homiliae in Hexaemeron, pues se tra- 
ta de unas homilías sobre la creación del mundo en seis días (Gn 1, 1- 
26), aunque falta la homilía correspondiente al sexto día, dedicada a la 
creación del hombre. Esta laguna será llenada, más tarde, por un discí- 
pulo suyo. Se trata de una predicación cuaresmal y fue escrita en los 
últimos años de su vida, probablemente el año 378. Se observa en estas 
homilías una tendencia a sustituir la exégesis alegórica por otra más re- 
alista. Su influencia posterior fue considerable especialmente en el He- 
xaemeron de Ambrosio. También redactaría un total de 18 Homilías 
sobre los Salmos. De ellas sólo 13 son auténticas. El resto de su pro- 
ducción homilética son unas 23 homilías de diverso argumento: festi- 
vidades del Señor o de los santos, o sobre cuestiones varias de vida 
cristiana. 

De sus obras dogmáticas destacan los tres libros Contra Eunomium 
y el tratado De Spiritu Sancto. La primera se conoce también con el 
nombre de Refutatio Apologiae impii Eunomii. Eunomio había sido dis- 
cípulo de Aecio, cabeza de fila de los anhomeos, grupo sectario del 
arrianismo. Eunomio, obispo de Cízico, en su Apología utiliza un len- 
guaje equívoco para negar la semejanza en la sustancia entre el Padre y 


255 


PATROLOGÍA 


el Hijo, mientras que admite una semejanza entre ambos en la actividad. 
Es decir, se sirve de un lenguaje homoiano, para encubrir su negación 
de la divinidad del Hijo. Por otro lado, Eunomio se presenta como un 
ardoroso partidario de la tradición helénica sobre la absoluta trascen- 
dencia de Dios y de su incomunicabilidad. Basilio refutará estas tesis en 
los tres libros Contra Eunomium. El libro I confuta la afirmación de la 
«inascibilidad» (agenesía) del Padre, y por consiguiente, declara que el 
Hijo, en cuanto es engendrado (génetos), es por esencia distinto del Pa- 
dre. El libro II rechaza la tesis de que «ser engendrado» lleve consigo 
tener origen en el tiempo y no ser eterno, defendiendo así la consubstan- 
ciadad del Logos, siguiendo al Símbolo de Nicea. El libro III desarrolla 
un argumento similar aplicándolo a la divinidad del Espíritu Santo. Los 
libros IV y V se consideran como pseudobasilianos. 


El tratado De Spiritu Sancto lo escribe Basilio entre los años 374- 
375 y está dedicado a su amigo Anfiloquio de Iconio. La razón de esta 
obra es salir al paso de los pneumatómakos, que negaban la divinidad 
del Espíritu Santo. El tema central de la obra es declarar que al Espíri- 
tu Santo compete igual gloria que al Padre y al Hijo, lo que significa 
que es consustancial con ellos. En una celebración litúrgica solemne 
del año 374 hizo seguir a la doxología final otra nueva que rezaba así: 
«Junto con Gmetá) el Hijo, con (syn) el Espíritu Santo». Esta doxología 
la explicitará un poco más en la carta «Sobre el Espíritu Santo» dirigi- 
da a Anfiloquio en la que muestra la equivalencia entre las preposicio- 
nes «en» y «con». En el tratado De Spiritu Santo dedicará los treinta 
primeros capítulos a explicar la igualdad de las tres Personas divinas, 
como se puede apreciar en la doxología mencionada. Cabe señalar la 
importancia del capítulo 29, porque en él Basilio presenta por vez pri- 
mera el argumentum patristicum, es decir, una lista de Padres de la 
Iglesia para apoyar su tesis. Este argumento ex Traditione tendrá mu- 
cha relevancia posterior, especialmente en la Edad Media donde la ar- 
gumentación per auctoritates tuvo un gran desarrollo. 


Entre las obras de carácter ascético conviene anotar los Moralta. 
Este escrito lo componen ocho reglas o instrucciones morales, y, aun- 
que va dirigido a los monjes, tiene por objeto instruir al cristiano para 
que lleve una vida en coherencia con la fe que profesa. Dentro del Cor- 
pus asceticum basiliano hay que consignar también dos series de «re- 
glas», que son respuestas de Basilio a preguntas de los monjes. La pri- 
mera de ellas se conoce con el nombre de Reglas detalladas (Regulae 
fusius tractatae) y abarca 55 parágrafos dedicados a los principios de 
la vida monástica. La segunda son las Reglas breves (Regulae brevius 
tractatae) y se despliega en 313 capítulos sobre la vida de una comuni- 
dad monástica. Estas dos reglas tuvieron diversas redacciones, si bien 
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la de mayor difusión fue la llamada vulgata, realizada por un compila- 
dor del siglo VI. Fueron traducidas al latín por Rufino de Aquileya, y 
también las conocieron Casiano y Benito de Nursia. Es autor, además, 
de un tratado sobre educación, De legendis gentilium libros, o «Exhor- 
tación a los jóvenes sobre la manera de aprovechar mejor los escritos 
de los autores paganos». Está destinado a sobrinos suyos que frecuen- 
taban las escuelas paganas. Ofrece como criterio seleccionar las lectu- 
ras de los autores clásicos excluyendo aquellas que resultaran contra- 
rias a las verdades de la fe cristiana. 


Basilio es además un verdadero maestro del arte epistolar. Según 
los Maurinos su epistolario alcanza la cifra de 365 cartas. Este conjunto 
de cartas nos revelan la fuerte personalidad de su autor, así como su ex- 
traordinaria sensibilidad y un excelente dominio de la retórica antigua. 
Sus temáticas son variadas: cartas de amistad, de recomendación, de 
consuelo, de carácter ascético, teológicas e históricas. Especial mención 
merecen algunas, que tienen un gran valor literario, como las dirigidas a 
su maestro Libanio, célebre rétor de Atenas. 


b) Doctrina 


Su doctrina sobre la Trinidad tiene un gran interés por haber contri- 
buido, muy significativamente, al esclarecimiento de la terminología te- 
ológica trinitaria usada en las controversias de su época. Así, por ejem- 
plo, se empleaban con cierta equivocidad los términos ousía (persona) y 
hypóstasis (persona), que algunos entendían como equivalentes. Basilio 
deslindó claramente ambos conceptos, y este simple hecho sirvió para 
que se acercaran a la ortodoxia de Nicea muchos semi-arrianos. De este 
modo se entiende bien la fórmula: mía ousía kai treis hypostáseis: «Una 
esencia y tres hipóstasis». Cada una de estas tres hipóstasis se caracteri- 
zan respectivamente: el Padre por la «inengendrabilidad» (agenesía), el 
Hijo por ser engendrado (genesía), y el Espíritu Santo por la santifica- 
ción (hagiasmós). Estas tres características o «peculiaridades» (idioté- 
teis) como él las llama, constituyen lo propio de cada Persona, pues en 
todo lo demás hay una igualdad. En cuanto a su teología sobre el Espíri- 
tu Santo queda bien definida en la obra que con este título dedica a la 
Tercera Persona. Defiende la divinidad de esta Persona, a raíz de la po- 
lémica que se suscita sobre esta cuestión entre los años 360 y 389. Se ha 
hecho notar por algunos autores que Basilio no da al Espíritu Santo el 
nombre explícito de Dios, pero otros sostienen que esto lo hizo para evi- 
tar polémicas con sus adversarios. En su escrito sobre el Espíritu Santo 
recurre a multitud de citas bíblicas para señalar que tiene una perfecta 
tgualdad con el Padre y con el Hijo. Veamos cómo lo expresa Basilio: 
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«¿Qué fundamento hay para aplicar al Espíritu todos los demás atri- 
butos igual que al Padre y al Hijo, y privarle solamente de la divinidad” 
[...] En la investigación de la naturaleza divina hemos de dejarnos guiar 
por fuerza de sus operaciones. Si vemos que las operaciones del Padre, 
del Hijo y del Espíritu Santo se diferencian las unas de las otras, de la di- 
versidad de las operaciones deduciremos que son diversas también las 
naturalezas que operan. Porque es imposible que seres que son distintos 
en lo que a su naturaleza se refiere, estén asociados en cuanto a la forma 
de sus operaciones [...] La diferencia de naturalezas implica diferencia 
entre ellas y entre las Operaciones que de ellas proceden. Si, pues, perci- 
bimos que la operación del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo es una 
única e idéntica operación, que no presenta ninguna diferencia o diversi- 
dad en nada, es fuerza que de esta identidad de operación deduzcamos la 
identidad de naturaleza» (Ep., 189, 5-6). 


En cuanto a la procedencia del Espíritu Santo, utiliza, entre otras 
fórmulas, la de «a Patre per (diá) Filium». Además, la Tercera Persona 
se manifiesta presente en Cristo en todo el transcurso de la realización 
de su obra salvífica: 


«Efectivamente, en primer lugar, estaba con la carne del Señor, al 
hacerse unción y estar presente de manera inseparable, según lo escrito: 
Sobre quien vieres al Espíritu descender y permanecer en él, ése es mi 
Hijo amado. Y Jesús de Nazaret, a quien Dios ungió de Espíritu Santo. 

En segundo lugar, toda acción se efectuaba con la presencia del Es- 
píritu Santo. Estaba presente incluso cuando fue tentado por el diablo, 
pues dice: Fue llevado entonces Jesús por el Espíritu al desierto, para 
ser tentado. 

Y con él estaba de modo inseparable cuando realizaba sus milagros, 


pues dice: Y si yo por Espíritu de Dios echo fuera los demonios...» (De 
Sp. San., 16, 39). 


Por lo que hace a su doctrina sobre la vida ascética y el monacato, 
hay que tener en cuenta que Basilio, como otros ascetas y místicos, nos 
narra su propia experiencia espiritual. La concepción del ascetismo ba- 
siliano se puede situar dentro de lo que podríamos llamar cenobitismo. 
La vida cenóbitica (comunitaria, diríamos ahora) es para él una vida ín- 
tegramente cristiana, que lleva consigo la observancia de todos los 
mandamientos del Señor. Su ideal monástico no es que el asceta sea 
monachós (el que vive solo), sino monotropós (unificado). Los monjes 
deben tener una casa común, donde los hermanos puedan vivir la reco- 
mendación de los Hechos, de tener un solo corazón y una sola alma 
(Act 2, 44 y 4, 32). De ahí también el gran valor que le concede a la 
obediencia, que se proyecta en cumplir los mandamientos divinos y los 
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de los superiores, quienes tendrán, a su vez, el papel de discernir la vo- 
luntad de Dios. En sus Reglas llegará a decir que la obediencia debe en- 
tenderse hasta la muerte, como la de Cristo, abarcando una total sumi- 
sión, y sin murmurar acerca de lo mandado por el superior. También se 
explaya en detalles sobre la oración, la comida, el vestido y el trabajo. 


Ediciones y traducciones: CPG UI, 2835-3005; PG 29-32; SC 17bis, 26, 
26bis, 160, 299, 305; 357; Y. COURTONE, Basilii epistulae, 3 vols., Paris 1957- 
1966; BM 231; CC 19; E. CONTRERAS-B. BIANCHI DI CARCANO-E. SUÁREZ, 
Regla de san Basilio traducida al latín por Rufino, Luján 1993; BPa 32; E. R. 
PANYAGUA, San Basilio. A los jóvenes, sobre cómo sacar provecho de las le- 
tras griegas, Salamanca 1997. 


Estudios: P. HUMBERT-CLAUDE, La doctrine ascétique de saint Basile de 
Césarée, Paris 1932; M. A. ORPHANOS, Creation and Salvation according to 
St. Basil of Caesarea, Athenai 1975; P. Scazzoso, Introduzione alla ecclesio- 
logia di san Basilio, SPMed 4, Milano 1975; P. J. FEDWICK, The Church and 
the Charisma of Leadership in Basil of Caesarea, Toronto 1979; Ib., Basil of 
Caesarea, Christian, Humanistic, Ascetic. A Sixteen-hunderth Aniversary 
Symposium, Toronto 1981, J. M. YanGuAs Pneumatología de S. Basilio, 
CTUN 37, Pamplona 1983, 3. GRIBOMONT, Saint Basile, Evéque et Église, 2 
vols., Abbaye de Bellefontaine 1984; B. Gam, L'Église de Cappadoce au IVe 
siécle d'apres la correspondance de Basile de Césarée (330-379), Roma 1985; 
J.-R. POUCHET, Les rapports de Basile de Césarée avec Diodore de Tarse, BLE 
87 (1986) 243-272; M. S. TROIANO, 1! concetto di numerazione delle ipostasi 
in Basilio di Cesarea, VetChr 24 (1987) 337-352; P. MARAVAL, La date de la 
mort de Basile de Césarée, REAug 34 (1988) 25-38; J. R. POUCHET, Basile le 
Grand et son univers d'apres sa correspondance, Roma 1992; J. M. YANGUAS, 
El Espíritu Santo y la divinización del cristiano según san Basilio, ScrTh 30 
(1998) 519-529; A. MEls WÓRMER, Basilio, «De Spiritu Sancto”: El significa- 
do pneumatológico de koinonía», en A. Meis WÓORMER-A. REHBEIN PESCE-S. 
FERNÁNDEZ EYZAGUIRRE (eds.), Sapientia Patrum. Homenaje al Profesor Dr. 
Sergio Zañartu, S. J., Santiago de Chile 2000, pp. 199-224; A. GIANNINI, La 
mediazione dello Spirito Santo negli scritti di san Basilio Magno, RivScRel 16 
(2002) 339-361; CH. JogsT, Basilius der Grosse (330-379) und seine Familie, 
78 (2002) 141-146; M. Mira, 1deal ascético y antropología antiarriana en las 
homilías de Basilio Magno, Frankfurt am Main 2004. 


2. S. GREGORIO DE NACIANZO 


Su nacimiento tuvo lugar en Capadocia —no se sabe bien si en Na- 
cianzo o en una villa que su familia tenía en Arianzo— hacia los años 
329-330, aunque modernamente se considera como fecha más proba- 
ble la del año 326. Su padre Gregorio el Mayor fue obispo de Nacian- 
40 durante 45 años. Su madre Nonna fue una mujer muy piadosa. Tuvo 
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una formación académica muy brillante, primero en Cesarea de Capa- 
docia, y posteriormente en Cesarea de Palestina, en Alejandría y en la 
Academia de Atenas, donde conoció al emperador Juliano y trabó una 
gran amistad con S. Basilio. Regresó a Capadocia hacia el año 356 
para enseñar retórica. En el año 358 recibió el bautismo, y tomó la de- 
cisión de seguir los pasos de su amigo Basilio entregándose a la vida 
monástica. Este había formado, en torno a sí, una comunidad de mon- 
jes en Annesi (Ponto), y Gregorio convivió algún tiempo con ellos, 
pero sin decidirse a abandonar totalmente a la familia. Allí fue donde, 
en unión con Basilio, compiló una serie de textos de Orígenes sobre la 
oración, bajo el nombre de Philocalia. En contraste con Basilio no se 
decidió a llevar una vida de tanta austeridad. 

Fue ordenado presbítero en la Navidad del año 351 por su padre, a 
quien ayudó en las tareas pastorales de Nacianzo durante diez años. En 
el año 372 su amigo Basilio le convenció para que aceptara ser obispo 
de Sásima, una pequeña población, pero que era un importante nudo de 
comunicaciones, sin embargo, al poco tiempo rehusó tomar posesión 
de dicha sede y buscó vivir en soledad. Esta actitud de Gregorio obede- 
cía, en gran medida, a su carácter, que le llevaba a preferir el estudio y 
la retórica a la acción. Pero también hay que comprender la reacción de 
Basilio, después de la división de la provincia de Capadocia por el em- 
perador Valente, como ya hemos indicado, y que llevaría al obispo de 
Cesarea a pedir la colaboración de Gregorio y de otros obispos fieles a 
la fe de Nicea. Tras la muerte de su padre en 374, le sucede, por poco 
tiempo, en la sede de Nacianzo, retirándose luego a Seleucia de Isauria 
para dedicarse a la contemplación y al estudio. 

La muerte del emperador Valente (9 de agosto de 378) supuso un 
cambio sustancial que afectó a las Iglesias de Oriente. Con la llegada de 
Teodosio al solio imperial el grupo de los ortodoxos nicenos contó con 
un decidido protector. En Constantinopla, donde hasta ese momento la 
mayoría de los cristianos eran adictos a la facción arriana bajo el episco- 
pado de Demófilo, los católicos pusieron sus esperanzas en Gregorio, 
que fue llamado de su ermitorio para ser nombrado obispo de Constan- 
tinopla. En el año 380 hizo su entrada triunfal el nuevo metropolita, y el 
emperador Teodosio obligó al obispo Demófilo a abandonar la ciudad. 
En ese mismo año pronunció los célebres Cinco discursos sobre la divi- 
nidad del Logos, que tuvieron una gran acogida popular y que le valie- 
ron el título de «El Teólogo». Su fama se difundió con celeridad, y $. 
Jerónimo llegó a hacer un viaje desde Siria hasta Constantinopla sólo 
para oírle. El Concilio de Constantinopla (381) reconocería también a 
Gregorio como titular de la metrópoli donde se celebraba el Concilio. 
En esa reunión sinodal se planteó la cuestión del cisma meleciano en 
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Antioquía, y se formaron dos bandos. A pesar de sus esfuerzos, Grego- 
rio no consiguió que los grupos llegarán a un acuerdo, y uno de ellos 
(apoyado por los obispos de Egipto y Macedonia) hizo objeciones a su 
designación como obispo de Constantinopla. Esta actitud le produjo una 
profunda amargura, que le llevó a presentar su dimisión, retirándose a 
Nacianzo antes de que el Concilio terminara. Durante dos años estuvo 
al frente de esta diócesis hasta que su primo Eulalio se hizo cargo de 
ella como nuevo obispo. Después se retiró a la finca familiar de Arian- 
zO y se dedicó a la vida ascética y a la creación literaria, expresada en 
homilías, cartas y poemas. La muerte le sorprendió en el año 390, 


a) Obras 


Entre sus obras figuran 45 discursos, de los que hay que descartar 
el 35, que es espúreo. Escribe también un poemario de 17.000 versos y 
unas 249 cartas. De estas últimas, la 241 y la 243 son de dudosa auto- 
ría gregoriana. 

Los Discursos u Orationes fueron redactados en un periodo de 
tiempo que va del año 361 al 383. Algunos de estos discursos se han 
considerado como auténticas joyas de la literatura patrística. Los Cin- 
co discursos sobre la divinidad del Logos (Orat., XXVIl-XXXID), han 
merecido el aplauso de la posteridad. Veamos una página de la Oratio 
XXIX, sobre el «cuándo» de las procesiones divinas: 


«¿Desde cuándo se dan estas cosas? ¿Están por encima del *cuán- 
do”? Si puedo decir algo con un poco de audacia, tales cosas existen des- 
de que existe el Padre. Pero ¿desde cuándo existe el Padre? No ha habi- 
do un tiempo en que no existiese; lo mismo se puede decir del Hijo y del 
Espíritu Santo. Pregúntame una vez más y yo te responderé de nuevo: 
¿Cuándo fue engendrado el Hijo? Cuando no fue engendrado el Padre. 
¿Y cuándo se ha producido la procesión del Espíritu Santo? Cuando no 
ha procedido el Hijo, sino que ha sido engendrado fuera del tiempo y de 
manera inefable, aunque no podamos escapar a la imagen del tiempo 
cuando queremos representarnos “lo que es supratemporal”; porque los 
conceptos de “cuándo”, “antes de esto”, “después de esto” y “desde el prin- 
cipio”, por mucho que los forcemos no pueden ser intemporales, a no ser 
que queramos entender la eternidad como intervalo que se extiende junto 
con los seres eternos, ese intervalo que no es medido ni dividido por mo- 
vimiento, ni por el curso del sol, cosas que constituyen el tiempo. 

Pero ¿cómo es posible que el Hijo y el Espíritu Santo no sean 'sin 
principio” con el Padre, siendo eternos con El? Porque aquellos provie- 
nen de El, aunque no después de El. En efecto, lo que no tiene principio, 
también es eterno; pero lo eterno no carece necesariamente de principio, 
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si puede ser reportado a un principio que es precisamente el Padre. Lue- 
go, por lo que respecta a la causa, el Hijo y el Espíritu Santo no son sin 
principio; pero es evidente que la causa no puede ser anterior a aquellos 
de quienes es causa —ni siquiera el sol precede a la luz—. Pero por lo que 
concierne al tiempo, los dos son en cierto modo sin principio; aunque tú 
atemorices a los más simples no pueden estar sometidos al tiempo» 
(Orat., XXIX, 3). 


También cabría destacar la Oratio 11 (362) sobre el sacerdocio, que 
luego inspiraría el tratado Sobre el sacerdocio de S. Juan Crisóstomo. 
Las Orationes 1V y V, suelen denominarse Invectivas contra Juliano 
(363), por estar dirigidas contra el emperador apóstata de ese nom- 
bre. También tiene en su haber algunos discursos de carácter hagiográ- 
fico O panegírico, como el Elogio fúnebre de Basilio (Orat., XLIII) del 
año 382. Un ejemplo de claridad y buen decir teológico nos lo ofrece 
Gregorio cuando habla de la «procesión» del Espíritu Santo: 


«El Padre es Padre sin principio, porque no procede de nadie. El 
Hijo es Hijo y no es sin principio, porque procede del Padre. Pero si ha- 
blas de principio en el tiempo, también El es sin principio, porque es el 
Hacedor del tiempo y no está sometido al tiempo. El Espíritu Santo es 
Espíritu de verdad, que procede del Padre, pero no a manera de filiación, 
porque no procede por generación, sino por procesión (me veo obligado 
a acuñar palabras por amor a la claridad). Porque ni el Padre dejó de ser 
ingénito por haber engendrado, ni el Hijo dejó de ser engendrado por 
proceder del Ingénito. ¿Cómo podrían hacerlo? Tampoco el Espíritu se 
ha convertido en Padre o Hijo porque procede o porque es Dios, aunque 
no lo crean así los impíos» (Orat., XXXIX, 12). 


La mayor parte de los poemas o carmina fueron escritos durante 
su retiro en Arianzo. Son de índole muy variada: himnos, elegías, epi- 
gramas, epitafios, etc. En relación con el contenido se suelen agrupar 
en poemas dogmáticos, morales, autobiográficos y líricos. La valora- 
ción literaria de su poesía ha sido tratada de modo desigual por la críti- 
ca de nuestros días. 


Su epistolario nos ofrece un conjunto de cartas propias de un 
obispo culto del siglo IV. Casi todas ellas tratan de asuntos corrientes, 
pero hay algunas, como las número 101-102 y la 202, que por su te- 
mática suelen denominarse las «tres cartas teológicas». De ellas, las 
dos primeras están dirigidas al presbítero Cledonio y la tercera al pa- 
triarca Nectario de Constantinopla. A través de sus cartas podemos ha- 
cernos cargo de algunos rasgos de su carácter y de ciertos datos bio- 
gráficos. 
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b) Doctrina 


En la exposición del misterio trinitario, además de explicitar la 
doctrina de Nicea, propone formulaciones muy logradas, como «proce- 
sión» (ekporeusis) del Espíritu Santo, perfectamente diferenciada de la 
«generación» (génnesis), propia del Hijo. A partir de Gregorio la pala- 
bra «procesión» se convertirá en el término consagrado tanto en Orien- 
te como en Occidente para indicar la relación de origen que tiene el Es- 
píritu Santo con el Padre. Será también el primero en aplicar el término 
«consustancial» (homoousios) al Espíritu Santo. Si comparamos esta 
terminología con la empleada por su coetáneo y amigo Basilio, pode- 
mos constatar un positivo avance clarificador. 


En cristología defiende, frente a Apolinar, la naturaleza perfecta de 
Cristo, compuesta de alma y cuerpo. Escribirá que en Cristo «las dos 
naturalezas son una por combinación, habiéndose hecho la divinidad 
hombre y quedando la humanidad divinizada, o como quiera que haya 
de expresarse» (Ep., 101). 


En la Oratio XXXVIII, 11 hace una síntesis de la antropología con 
la distinción tradicional entre entendimiento y sensación, considerados 
ambos como sustancias reales. La unión de éstas se realiza en el hom- 
bre, compuesto de dos sustancias, materia y entendimiento. Afirmaba 
también que el entendimiento estaba contenido en el soplo divino que 
fue insuflado en el hombre al principio. Su antropología tendrá un mar- 
cado acento bíblico, como se puede comprobar en el siguiente pasaje 
sobre el pecado original: 


«De muchas formas fue el hombre amonestado a causa de la muche- 
dumbre de pecados que, por diversos motivos y circunstancias, tomaron 
raíz del mal. Fue advertido por la palabra de Dios, por los profetas, con 
beneficios, con amenazas, con desgracias, inundaciones, incendios, gue- 
rras |...] Finalmente, tuvo el hombre necesidad de un remedio más eficaz, 
pues sus enfermedades se hicieron más graves [...] Tal remedio fue el 
mismo Hijo de Dios, que es eterno, invisible, insondable, incorpóreo, 
principio que proviene del principio, luz que de la luz proviene, fuente de 
la vida y de inmortalidad, expresión del prototipo de belleza, sello inmó- 
vil, imagen inmutable, fin y palabra del Padre» (Orat., XX XVIII, 13). 


Considera el matrimonio de origen divino y no sólo santo, sino 
santificable, siendo honrado por la presencia de Cristo (Orat., XL, 18). 
Él tenía delante de sus ojos unos excelentes ejemplos de esposas cris- 
tianas: su madre Nonna y su hermana Gorgonia. En relación con el pa- 
pel social de la mujer podríamos afirmar que se adelanta en muchos si- 
glos a su época, proponiendo la igualdad de derechos del hombre y la 
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mujer (Orat., XXXVII, 6). Por otro lado, no duda en exaltar y reco- 
mendar la virginidad, como un estado de vida muy grato a Dios, por 
ser el amor a Cristo lo que da todo su sentido a la virginidad cristiana. 


En el terreno de la teología espiritual pone especial énfasis en la 
divinización del hombre que ha recibido el bautismo. En síntesis, vie- 
ne a decir que la divinización del cristiano es fruto de la encarnación 
del Logos y es obra del Espíritu Santo. Gregorio relaciona muy estre- 
chamente la divinización con la «luz». La «terminología de la luz» es 
uno de los elementos más significativos de su especulación, que le 
acompañó durante toda su vida. Algunos han querido ver en esta «lu- 
minosidad» de lo divino un influjo neoplatónico en nuestro autor. 


Ediciones y traducciones: CPG IM, 3010-3125; SC 119, 208, 247, 250, 
270, 284, 309, 318, 358, 384, 405; GCS 53; CCG 20, 27, 47; BPa 2, 4, 30, 33; 
CC 12; P. NOLASC DEL MOLAR, 50 Poemes de Sant Gregori Nazianze, EF 92 
(1991) 267-307. 


Estudios: J. PLAGNIEUX, Saint Grégoire de Nazianze théologien, ESR 7, Pa- 
ris 1951; J. M. SzYmustak, Éléments de théologie de l' homme selon s. Grégoire 
de Nazianze, Roma 1963; J. Mossay, La mort et |'audelá dans saint Grégoire de 
Nazianze, RTHP 34, Louvain 1966; R. R. RUETHER, Gregory of Nazianzus. Rhe- 
tor and Philosopher, Oxford 1969; E. BELLINI, La Chiesa nel mistero della sal- 
vezza in san Gregorio Nazianzeno, Milano 1970; T. SPIDLÍK, Grégoire de Na- 
zianze. Introduction a l'étude de sa doctrine spirituelle, OCA 189, Roma 1971; 
D. F. WINSLOW, The Dynamics of Salvation, A Study in Gregory of Nazianzus, 
PatMS 7, Cambridge 1979; A. CATALDO, Virtú e ricerca di Dio nellepistolario 
di S. Gregorio di Nazianzo, Sileno 5/6 (1979-1980) 183-207; B. CouLte, Les ri- 
chesses dans l'oeuvre de saint Grégoire de Nazianze. Étude litteraire et histori- 
que, PIOL 32, Louvain 1985; C. MORESCHINI, La persona del Padre nella teolo- 
gia di Gregorio Nazianzeno, VetChr 28 (1991) 77-102; ÍD., Dios Padre en la 
especulación de Gregorio de Nacianzo, ETrin 28 (1992) 43-66; N. Gómez Vi- 
LLEGAS, Gregorio de Nacianzo en Constantinopla. Ortodoxia, heterodoxia y ré- 
gimen teodosiano en una capital cristiana, Madrid 2000; F. GAUTIER, Le caré- 
me de silence de Grégoire de Nazianze: Une conversion a la litterature? REAug 
47 (2001) 97-143; M.-A. CALVET-SÉBASTI, «L'évocation de l affaire de Sasimes 
par Grégoire de Nazianze», en I.-M. DuvaL-B. POUDERON, (eds.), L'historiogra- 
phie de l'Église des premiers siécles, Paris 2001, pp. 481-497; E. GAUTIER, La 
retraite et le sacerdoce chez Grégoire de Nazianze, Turnhout 2002; S. ZAÑARTU, 
Presentación de algunos aspectos de la Trinidad en los discursos teológicos de 
Gregorio de Nacianzo, TyV 43 (2002) 436-464. 


3. S. GREGORIO DE NISA 


Gregorio nace en Cesarea de Capadocia alrededor del año 335. Her- 
mano menor de Basilio, le profesaba una gran estima, y se consideraba 
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deudor en su formación, tanto de su hermano, como de su hermana Ma- 
crina la Joven. Además de esta instrucción familiar, debió atesoró profun- 
dos conocimientos de retórica y filosofía, aunque no frecuentara las gran- 
des escuelas de Constantinopla o Atenas, como hicieron su hermano 
Basilio y Gregorio de Nacianzo. Era un hombre de vasta cultura, alimen- 
tada por la lectura de los grandes autores de la antigúedad griega (Platón, 
Posidonio, Plotino, Porfirio, Jámblico) y por otros, que estaban más rela- 
cionados con la tradición cristiana, como Filón y Orígenes. Decidió dedi- 
carse a la profesión de rétor. Parece ser que contrajo matrimonio, según la 
interpretación más generalizada del pasaje De Virginitate, 3, en el que de- 
plora no haberse consagrado a la virginidad. Recibió las primeras órde- 
nes menores hasta el grado de lector, y su hermano Basilio contó con él 
en las luchas de los nicenos contra los arrianos. Lo promovió a la sede 
episcopal de Nisa, una pequeña ciudad próxima a Cesarea, aunque este 
nombramiento no fue del agrado de Gregorio, puesto que él no se consl- 
deraba con dotes suficientes para gobernar una diócesis. Los primeros 
años de su episcopado no estuvieron exentos de dificultades. De hecho, 
sus enemigos arrianos, apoyados por la escasa habilidad de Gregorio en 
asuntos eclesiásticos, consiguieron deponerlo y desterrarlo en 376 acu- 
sándolo de malversación de bienes y de irregularidades en su elección 
episcopal. Sólo a la muerte de Valente en 378 pudo regresar a Nisa. 


Al año siguiente, después de la muerte de su hermano Basilio, 
Gregorio es considerado por Teodosio como un hombre de su confian- 
za. El fue uno de los obispos que tuvieron una actuación sinodal más 
destacada, participando en el Concilio de Antioquía del año 370 y en 
los de Constantinopla de los años 381, 382, 383 y 394. En el año 380 
es nombrado obispo de Sebaste, a la muerte de Eustacio, que había in- 
currido en la herejía de los pneumatómakos. La elección resultó algo 
discutida y unos meses después su hermano Pedro ocupó la sede de Se- 
baste. Ese mismo año muere su hermana Macrina con quien tendrá un 
famoso diálogo sobre la inmortalidad del alma. 


En el Concilio de Constantinopla del año 381 llegó a ocupar un 
puesto prominente. Pronunció el discurso de apertura, y al morir Mele- 
cio, presidente del Concilio, Gregorio fue quien pronunció su elogio 
fúnebre. Por encargo del mismo Concilio se trasladó a la provincia ro- 
mana de Arabia y a Jerusalén para dirimir algunos asuntos conflictivos. 
En 385 es llamado a Constantinopla para que pronunciara el elogio fú- 
nebre de la princesa Pulqueria, y unos meses más tarde, el de la empe- 
ratriz Flacila. La última noticia que tenemos de él es la de figurar en la 
lista de participantes del Sínodo de Constaninopla del año 394. La ca- 
rencia de datos ulteriores a esa fecha nos hace pensar en que su muerte 
debió de tener lugar no mucho más tarde de ese evento conciliar. 
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a) Obras 


Gregorio fue un escritor de gran calidad literaria, que profesó una 
predilección por la retórica. Gran admirador del famoso rétor Libanio 
tendría con él un considerable intercambio epistolar (Ep., 13 y 14). Su 
afición a las letras estaba sólidamente asentada en una excelente capa- 
cidad especulativa. Se puede decir que como filósofo y teólogo aventa- 
ja a su hermano Basilio y a su amigo Gregorio de Nacianzo. Sus escri- 
tos se pueden dividir en los apartados siguientes: 


1. Tratados dogmáticos sobre problemas trinitarios y cristológicos. 
Entre ellos hay que situar en primer término el Adversus Eunomium. 
Esta obra tal como la conocemos ahora es el resultado de cuatro trata- 
dos, cada uno de los cuales corresponde a diversas etapas de su compo- 
sición. Gracias a los estudios de Jaeger (1860) se ha conseguido cierta 
ordenación cronológica. La obra es una refutación del arrianismo. Eu- 
nomio había formulado su teoría sobre las atribuciones en Dios, defi- 
niendo a Dios Padre como «esencia inengendrada» y al Hijo como 
«esencia engendrada». Gregorio le contesta precisando la terminolo- 
gía: «esencia» designa un valor absoluto, en tanto que «inengendrado» 


y «engendrado» son atributos relativos que convienen a los términos 
«Padre» e «Hijo». 


Otras obras contra apolinaristas y macedonianos serán: Adversus 
Apollinaristas, Antirrheticus adversus Apollinarem, De Spiritu Sancto 
adversus Pneumatomacos Macedonianos, Ad Ablabium quod non sunt 
tres dii, Ad Graecos ex communibus notionibus, Ad Eustathium de 
sancta Trinitate, Ad Simplicium de fide sancta y De anima et resurrec- 
fione. 


La Oratio catechetica magna (385) es un escrito dogmático, que 
nos ofrece un resumen doctrinal de la religión cristiana, destinado a los 
maestros para que dispusieran de unas explicaciones de la fe con una 
sistemática expositiva. Se distribuye la obra en tres partes: La primera 
(cc. 1-4) se ocupa de la unidad de Dios. La segunda (cc. 5-32) está dedi- 
cada a la acción soteriológica de Cristo, desde la creación del hombre 
hasta la redención. La tercera parte (cc. 33-40) la destina nuestro autor a 
los sacramentos de la iniciación cristiana. Sobre la necesidad de la euca- 
ristía para la vida del cristiano escribe: 


«Ahora bien, como quiera que el ser humano es doble, compuesto 
de la mezcla del alma y del cuerpo, es necesario que los que son salvados 
entren en contacto por medio de ambos con el guía que conduce a la 
vida. Por tanto, cuando el alma se ha unido a El mediante la fe, en ello 
tiene los principios de su salvación, pues la unión con la vida implica la 
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participación en la vida; el cuerpo, en cambio, tiene otro modo de parti- 
cipar y de unirse al Salvador. 


Efectivamente, lo mismo que quienes, víctimas de una conspiración, 
han tomado un veneno y con otra droga extinguen su fuerza destructora, 
pero es necesario que el antídoto, al igual que la ponzoña, penetre en las 
entrañas del hombre, para que a través de ellas la fuerza del remedio se 
distribuya por todo el cuerpo, así también nosotros, después de haber sa- 
boreado lo que causa la disolución de nuestra naturaleza, teníamos abso- 
luta necesidad de lo que reúne de nuevo lo ya disuelto, para que este re- 
medio, una vez en nosotros, eliminase por su propio efecto el daño del 
veneno introducido antes en el cuerpo. 


¿Qué remedio es éste? No otro que aquel cuerpo que se mostró más 
fuerte que la muerte y dio principio a nuestra vida. Porque, como dice el 
Apóstol, lo mismo que con un poco de levadura se asimila toda la masa, 
así también el cuerpo al que Dios hizo inmortal, cuando se introduce en 
el nuestro, lo cambia y lo transforma en sí mismo todo entero. Efectiva- 
mente, lo mismo que con la droga destructora mezclada al cuerpo sano 
se echa a perder todo lo que es afectado por la mezcla, así también el 
cuerpo inmortal, cuando entra en el que lo ha recibido lo transforma por 
entero en su propia naturaleza» (Or. cath. mag., XXXVIL, 1-3). 


2. Los tratados exegéticos y las homilías tienen también su lugar 
entre los escritos del Niseno. De opificio hominis es una obra redactada 
por Gregorio para completar el tratado sobre el Hexaemeron de su her- 
mano Basilio, que no comentaba el pasaje de Gn 1, 26. El De vita Moy- 
sis tiene dos partes: en la primera narra la vida de Moisés utilizando el 
sentido literal, y en la segunda se sirve del sentido alegórico para pre- 
sentar a Moisés como modelo de vida ascética. Como cuando escribe: 


«El pueblo, si ve levantadas las manos del Legislador, aventaja al 
enemigo en el combate; si las ve caídas, cede. Tener Moisés las manos 
elevadas en alto significa la contemplación de la Ley a través del sentido 
espiritual; el dejarlas caer a tierra, la pobre exégesis pegada al suelo, y la 
observancia de la Ley según la letra. 


El sacerdote sostiene las manos de Moisés, que se han hecho pesa- 
das, ayudado en este trabajo por un miembro de su familia. Ni siquiera 
esto es ajeno a la coherencia de las cosas que se están contemplando. En 
efecto, el sacerdocio verdadero, gracias a la palabra de Dios que le está 
unida, conduce de nuevo hacia lo alto las energías de la Ley, caídas a tie- 
rra por el peso de la interpretación judía, y apoya en la piedra —como en 
un fundamento- la Ley que cae, de forma que ésta, enderezada con la fi- 
gura que muestran las manos extendidas, muestra a quienes la miran cuál 
es su sentido» (De vita Moysis, 1, 149-150). 
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En este apartado hay que consignar también: [ln psalmorum ins- 
criptiones, In Ecclesiasten, In Canticum Canticorum, De oratione do- 
minica y De beatitudintbus. 


3. De carácter ascético y espiritual tiene algunas obras, como el 
tratado De virginitate. Lo escribió poco antes de su ordenación episco- 
pal en 371. Entiende la virginidad como «una puerta de acceso a una 
vida más santa» (De virg., intr.) y como un retorno del hombre a su 
verdadera naturaleza. Es una gracia que Dios concede y que tiene la 
propiedad de hacer a los hombres partícipes de la vida angélica. Otros 
escritos: De instituto Christiano, De perfectione, Quid nomen profesio- 
ne Christianorum sibi velit. 


También cabrían en este apartado algunos escritos hagiográficos, 
como la Vita Macrinae, Vita Gregorii Thaumaturgi, In Basilium fra- 
trem, In sanctum Ephrain. 


4. De carácter más circunstancial son sus discursos y homilías, cu- 
yas variadas temáticas van desde las celebraciones de las fiestas del 
Señor y de los santos, hasta las honras fúnebres, pasando por asuntos 
de otra índole moral o dogmática. Recordemos algunos títulos, como 
Contra usurarios, Adversus eos qui differunt baptismum o la Oratio de 
deitate Filú et Spiritus Sancti. 


5. Su epistolario está compuesto de treinta cartas, aunque de él haya 
que desclasificar algunas, como la número 21, y las que se enumeran en- 
tre la 26 y la 28, que son de su hermano Basilio. Así también la número 
30, que es de hermano Pedro. Pero, con todo, se trata de un epistolario 
que tiene un gran interés por los datos biográficos que nos ofrece. 


b) Doctrina 


Algunos autores, como Daniélou y Von Balthasar han puesto de 
relieve el valor del pensamiento filosófico de Gregorio, como una he- 
rencia del medioplatonismo y el neoplatonismo, unida y adaptada a las 
exigencias de la fe cristiana. Otros, en cambio, como Stead y Htibner 
sostienen que el Niseno no consiguió realizar una síntesis coherente de 
su pensamiento. Pero, si dejamos a un lado estas posiciones encontra- 
das, es opinión común de los estudiosos que Gregorio ha puesto más 
énfasis en la filosofía, como ratio theologica, que los otros Capado- 
cios, siguiendo en gran medida el criterio de Orígenes que hacía preva- 
lecer el dato revelado por encima de la filosofía. 


Al enfrentarse con el arrianismo anhomeo de Eunomio busca una 
argumentación contra la falsa acusación de triteísmo que éste lanzaba 
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contra los ortodoxos. Para ello, Gregorio parte del presupuesto plató- 
nico de afirmar que sólo lo universal es real. Es decir, que para él, la 
palabra «hombre» designa a la naturaleza y no al individuo, añadien- 
do que Pedro, Pablo y Bernabé se les habría de llamar «hombre» y no 
«tres hombres», si se les considera en su conjunto. Para el Niseno la 
distinción entre las tres Personas divinas consiste, en exclusiva, en sus 
relaciones mutuas inmanentes. De ahí que su actividad ad extra sea 
sólo una y común a las tres divinas Personas. En relación al Espíritu 
Santo sostiene que procede del Padre a través del Hijo. Así lo afirma 
en su tratado De oratione dominica: «Del Espíritu Santo se dice tam- 
bién que es del Padre, y se afirma además, que es del Hijo. Así pues, 
el Espíritu que procede de Dios es también Espíritu de Cristo« (De or. 
dom., 3). 


En cristología enseña claramente la unidad de las dos naturalezas 
en Cristo, y aunque haya un intercambio de los atributos de las dos na- 
turalezas, éstas permanecen sin confundirse, lo que se denominará con 
el término técnico de communicatio idiomatum. Contra Apolinar de- 
fendió la integridad de la naturaleza humana de Cristo, puesto que el 
Señor tuvo un alma real, un nous humano. De la asunción por el Logos 
de la naturaleza humana deducirá el título de Theotókos para la Virgen 
María. 


La escatología del Niseno está fuertemente influida por Orígenes. 
Toma de este autor su doctrina de la apocatástasis, O «restauración de 
todas las cosas» a su primitivo estado original, al final de los tiempos; 
pero no comparte con él su tesis sobre la preexistencia de las almas. 


Su teología mística ha sido justamente ensalzada por algunos auto- 
res. Para Gregorio, la grandeza y la excelencia del hombre no se funda- 
mentan en su semejanza con el universo creado, sino en haber sido he- 
cho a imagen de la naturaleza del Creador (De op. hom., 16). Y es 
imagen de Dios en razón de su alma y, más en concreto, porque su 
alma está dotada de razón y de virtud. El Niseno se hace eco de una fi- 
gura platónica: el ojo es capaz de ver los rayos de la luz, porque la luz 
forma parte de su misma naturaleza; de igual manera el hombre puede 
ver a Dios, porque hay en él un elemento divino. Ahora bien, la visión 
mística de Dios sólo se produce en el hombre después de haberse puri- 
ficado el corazón de toda afección humana. Es una anticipación de la 
visión beatífica. Habla también Gregorio de la sobria ebrietas, expre- 
sión que proviene de Filón y que viene a significar la «sabiduría verda- 
dera», contrapuesta a la ebrietas dionysiaca, que es la «sabiduría paga- 
na». La sobria ebrietas es también equivalente a «sueño vigilante», 
que es una especie de «éxtasis de quietud». 
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Ediciones y traducciones: CPG IU, 3135-3226; PG 44-46; W. JAEGER-H. 
|LANGERBECK-H. DÓRRIE-F. MANN (eds.), Gregorii Nysseni Opera, Leiden 
1921ss; SC Ibis, 6, 119, 178, 363, 416; LSP 30; BPa 9, 18, 23, 31, 49; CC 23; 
Ichhys 16; T. H. MarTÍN-LUNAS, San Gregorio de Nisa. Semillas de contem- 
plación: Homilías sobre el Cantar de los Cantares. Vida de Moisés, Madrid 
2001. 


Estudios: Y. DANIÉLOU, Platonisme et Théologie mystique. Doctrine sptri- 
tuelle de saint Grégoire de Nysse, Theol (P) 2, Paris ?1944; R. LeYs, L'image 
de Dieu chez saint Grégoire de Nysse. Esquisse d'une doctrine, Bruxelles-Pa- 
ris 1951; W. VOLKER, Gregor von Nyssa als Mystiker, Wiesbaden 1955; E. 
MUHLENBERG, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik 
am Gottesbegriff der klassischen Metaphysik, FKDG 16, Góttingen 1966; H. 
DORRIE-M. ALTENBURGER-U. SCHRAMM (eds. ), Gregor von Nyssa und die Phi- 
losophie. Zweites Internationales Kolloquium úber Gregor von Nyssa (Fran- 
kenhorst bei Munster 18-23 September 1972), Leiden 1976; L. F. MarEo- 
SECO, Estudios sobre la cristología de san Gregorio de Nisa, Pamplona 1978; 
M. CANÉVET, Grégoire de Nysse et l'herméneutique biblique. Étude des rap- 
ports entre le langage et la connaissance de Dieu, Paris 1983; L. F. Mareo- 
Seco-J. L. BASTERO (eds.), El «Contra Eunomium L» en la producción litera- 
ria de Gregorio de Nisa. VI Coloquio Internacional sobre Gregorio de Nisa 
(Pamplona 1-5 de septiembre de 1986), Pamplona 1988; A. SICLARI, L'antro- 
pologia teologica di Gregorio di Nissa, StSR 8, Parma 1989; J. SANCHO BIEL- 
SA, «El vocabulario eucarístico en la «Oratio Catechetica» de San Gregorio de 
Nisa», en H. R. DROBNER-C. KLOCK (eds.), Studien zur Gregor von Nyssa und 
der christlichen Spitantike, SpVigChr 12, Leiden 1990, pp. 233-244; M. M. 
BERGADÁ, La crítica a la esclavitud en la «Homilía IV sobre el Eclesiastés» de 
Gregorio de Nisa, PatrMediaev 11 (1990) 69-78; J. A. BROOKs, The New Tes- 
tament of Gregory of Nyssa, Atlanta 1991; L. E. MATEO-SECO, Consideracio- 
nes en torno a la muerte en las homilías al Eclesiastés de Gregorio de Nisa, 
ScrTh 23 (1991) 921-937; E. M. BORREGO PIMENTEL, Aspectos plotinianos del 
conocimiento en la exégesis de Gregorio de Nisa, EE 67 (1992) 3-17; A. MEIS 
WOÓRMER, Gregorio y el Origenismo, TyV 39 (1998) 237-252; F MANN (ed.), 
Lexikon Gregorianum: Wórterbuch zu den Schfriten Gregors von Nyssa, vols. 
1-4, Leiden-Boston-KóIn 1999-2002; H. R. DROBNER-A. VICIANO (eds. ), Gre- 
gory of Nissa, Homilies on the Beatitudes. An English Version with Commen- 
tary and Supporting Studies. Proceedings of the Eigth International Collo- 
quium on Gregory of Nissa (Paderborn, 14-18 September 1998), Leiden 2000; 
L. F. MATEO-SECO, «Cristo en las homilías “De Beatitudinibus” de Gregorio de 
Nisa», en E, REINHARDT (ed.), Tempus implendi promisa. Homenaje al Prof. 
Dr. Domingo Ramos-Lissón, CHI 33, Pamplona, 2000, pp. 359-376; ID., [mi- 
tación y seguimiento de Cristo en Gregorio de Nisa, ScrTh 33 (2001) 601-622; 
A. OJELL, «El Telos escatológico de la vida cristiana: La vida en Cristo según 
San Gregorio de Nisa», en C. IZQUIERDO-J. BURGGRAF-J. L. GUTIÉRREZ (eds.), 
Escatología y vida cristiana. XXI Simposio Internacional de Teología de la 
Universidad de Navarra, Pamplona 2002, pp. 353-373; H. R. DROBNER, Fuen- 
tes y métodos filosóficos de Gregorio de Nisa, TyV 43 (2002) 205-215. 
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CAPÍTULO XII 


LITERATURA MONÁSTICA 
DEL SIGLO IV Y COMIENZOS DEL V 


IT. EL MOVIMIENTO MONÁSTICO 


En sentido amplio el monacato es un fenómeno espiritual que hun- 
de sus raíces en la historia de las más antiguas religiones de la human;- 
dad. Algunos autores remontan sus orígenes al año 3000 antes de Cris. 
to en la India. Nosotros aquí sólo nos vamos a ocupar del monacato 
surgido en el ámbito cristiano. 


La tradición cristiana pone en relación los comienzos del monaca- 
to con la persecución de Decio (250) en Egipto, ya que muchos cristia- 
nos, que por este motivo huyeron hacia el desierto, permanecieron allí 
durante un cierto tiempo (EuseBlo, HE, VI, 42). Algunos de ellos con- 
tinuaron en el desierto llevando un tipo de vida ascética, precursora del 
anacoretismo. Con todo, el gran iniciador de la vida eremética fue, sin 
duda, S. Antonio, cuya semblanza brográfica será escrita por $. Atana- 
sio bajo el título de Vita Antonti. Su fama de santidad se extenderá por 
todo el orbe cristiano, sobre todo, a partir de su muerte en 356. 


A partir del siglo IV el movimiento monástico se fue desarrollando 
y aparecieron formas nuevas como el «cenobitismo» —derivado de koi- 
nós (común) y biós (vida)-, que tiene una figura señera en S. Pacomio, 
su iniciador. Este santo supo encarnar y encauzar la vida comunitaria 
monacal. Se convirtió a la fe cristiana a la edad de veinte años, y hacia el 
año 320 comenzó a experimentar la vida en común en un monasterio 
que construyó en Tabennisi, donde estableció una reglamentación sobre 
el modo de producirse en la vida comunitaria. Pacomio buscaba con ello 
llegar a un género de vida similar al que se describe en los Hechos de los 
Apóstoles, donde se dice que la primitiva comunidad de Jerusalén tenía 
«un solo corazón y una sola alma» (Act 4, 32). Esta idea se va a plasmar 
trazando una línea prioritaria de servicio a los hermanos: Pacomio es el 
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servidor de todos, y todos se sirven unos a otros. La misma organización 
del monasterio tiende a que sea efectivo este espíritu de servicio bajo el 
signo de la comunión fraterna. En vida de Pacomio se llegaron a fundar 
nueve monasterios de esas características. Las comunidades pacomianas 
albergaban miles de monjes, si nos atenemos a las cifras dadas por Pala- 
dio (3.000), Casiano (5.000), Jerónimo (50.000). Murió en el año 347 
dejando tras de sí una estela de santidad y admiración. 


Sobre la persona y los escritos de Pacomio hay un Corpus Pacho- 
mianum, que recoge varias versiones de la Vida de Pacomio en griego, 
copto, latín y árabe, y comprende también la Regula, la Epistula Am- 
monis y Ascetica. De la Regula Pachomil conservamos una versión la- 
tina de la recensio longior debida a S. Jerónimo. La Epistula Ammonis 
Episcopi es una carta en la que el obispo Ammón narra sus recuerdos 
en el monasterio pacomiano de Pabau. La Ascetica Pachomii es una 
colección de vidas de S. Pacomio, que completan la llamada Vita Pri- 
ma del santo. 


La Regula sólo se ha conservado íntegra en la versión latina de S. 
Jerónimo. Esta traducción se llevó a cabo en el año 404 a petición de 
algunos alejandrinos. Se compone de 193 prescripciones breves: 144 
preceptos, 18 preceptos e instituciones, 16 preceptos y estatutos pena- 
les y 15 preceptos y leyes. La Regla de Pacomio no presenta un orden 
sistemático de la vida monástica, sino instrucciones sueltas sobre di- 
versos asuntos relacionados con el monacato. Pacomio trató de evitar 
con la vida cenobítica los peligros del anacoretismo, que él conocía por 
experiencia personal, y a la vez ofrecer a un mayor número de gentes 
las ventajas del ascetismo monacal. La espiritualidad que se patentiza 
en la Regla se apoya especialmente en la Sagrada Escritura. Destaca 
también la obediencia, la moderación en los ayunos, del trabajo, etc. 
La vida en común se centraba en dos tiempos de oración diarios, por la 
mañana y al atardecer, así como la santa misa los domingos. Para la 
realización de estas tareas el monasterio contaba con unos edificios 
destinados a cocina, comedor y enfermería, y más tarde, llegarían a 
disponer de una Iglesia. Los monjes vivían en celdas individuales. 
Todo este conjunto de edificaciones estaba rodeado de un muro con 
una sola puerta de acceso general, custodiada por un portero. 


No se daría un visión de conjunto del monacato primitivo si no nos 
ocupásemos, aunque sea brevemente, del monacato femenino. Los tra- 
tadistas se suelen ocupar del monacato masculino, pero suelen descul- 
dar el femenino. De su existencia nos testifica S. Juan Crisóstomo: 


«No sólo entre los hombres triunfa esta vida, sino también entre las 
mujeres. Y, en efecto, no menos que aquéllos filosofan éstas. Común les 
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es con los varones la guerra contra el diablo [...] Muchas veces las muje- 
res han luchado mejor que los hombres y han obtenido más brillantes 
victorias» (ln Matth. hom., VII, 4). 


De estas anacoretas de los desiertos egipcios contamos con algunos 
datos, que tienen su reflejo en los Apophthégmata, que titulan algunos 
de ellos bajo el nombre de amma (madre). Alguna de estas mujeres, 
como Sinclética, mereció que se escribiera su biografía. De la misma 
manera que los monjes anacoretas tenían un modelo en la Vita Antonii, 
también la ermitañas encontraron un paralelismo en la Vita Syncleticae. 
El anónimo autor de esta Vita le concede más importancia a las exhor- 
taciones dirigidas a las vírgenes que los datos puramente biográficos de 
Sinclética. Según nos refiere, Sinclética era oriunda de Macedonia, y 
siendo todavía una niña se traslada con sus padres a Alejandría. No tar- 
dó mucho en sentirse atraída por el ideal de la virginidad, por lo que 
desatendió ventajosas propuestas de matrimonio. Muertos sus padres 
vendió todos sus bienes y se retiró a vivir en un sepulcro abandonado, 
no lejos de la ciudad. Allí llevó un vida de gran ascetismo y un grupo 
de mujeres piadosas le pidieron que las iniciara en la vida eremítica. 
Sufrió grandes acometidas del diablo. A los ochenta años murió víctima 
de una dolorosa enfermedad, dejando un buen número de seguidoras 
del eremitismo. No podemos contrastar el valor histórico de todas estas 
noticias por falta de fuentes fiables, pero lo que sí cabe afirmar es que 
la Vita Syncleticae se convirtió en un referente modélico para las muje- 
res que deseaban llevar una vida solitaria de apartamiento del mundo. 


Ediciones y traducciones: H. KocH, Quellen zur Geschichte der Askese 
und des Mónchtums in der Alten Kirche, SOS NS 6, Tiúbingen 1933; H. U. 
VON BALTHASAR, Die grossen Ordensregeln, Ziirich-Kóln ?1961; SC 297; 298; 
400; G. TURBESS!, Regole monastiche antiche, Roma 1974; A. VEILLEUX, Pa- 
chomian Koinonia, l, The Life of Saint Pachomius and his disciples. IL, Pa- 
chomian Chronicles and Rules. 1, Instructions, Letters and Other Writings 
of Pachomius and his disciples, Kalamazoo, Michigan 1980-1982; BPa 27. 


Estudios: E. E. MALONE, The Monk and the Martyr. The Monk as the Suc- 
cessor of the Martyr, SCA 12, Washington 1950; P. NAGEL, Die Motivierung 
der Askese in der Alten Kirche und der Ursprung des Mónchtums, TU 95, Ber- 
lin 1966; B. LOHSE, Askese und Mónchtum in der Antike und in der alten Kir- 
che, RKAM 1, Minchen 1969; G. M. CoLoMBÁS, El monacato primitivo, 2 
vols., BAC 331 y 376, Madrid 1974-1975; M. AUGÉ, Lineamenti di storia dell- 
'antico Monachesimo, Roma 1981; J.-M. GARRIGUES-J. LEGREZ, Moines dans 
l'assemblée des fideles a l'époque des Peres IVe-Vllle siecle, ThH 87, Paris 
(990; M. G. Mara, «Bibbia e storia nel fenomeno monastico: La Vita Anto- 
ni», en E. ROMERO POSE (ed.), Pléroma. Salus carnis. Homenaje a A. Orbe, 
Santiago de Compostela 1990, pp. 561-573; H. HoLZE, Erfahrung und Theolo- 
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gie im frúihen Mónchtum, FKDG 48, Góttingen 1992; A. DE VOGÚÉ, Histoire 
littéraire du mouvement monastique dans U'antiquité. Premiere partie, Paris 
1993; M. TeTz, «Athanasius und die Vita Antonii. Literalische und theologi- 
sche Relationem», en Athanasiana, Berlin 1995, pp. 155-184; 1. PEÑA, Con los 
primeros anacoretas sirios, CuadMon 35 (2000) 403-407; A. DE VOGUÉ, L' in- 
Huence de Saint Basile sur le monaschisme d'Occident, RBen 113 (2003) 5-17. 


II. EvaGriO PÓNTICO 


Nació hacia el año 345 en Ibora (Ponto). Llegó a ser archidiácono 
de Constantinopla. Tuvo una importante relación con los Padres Capa- 
docios, en especial con S. Gregorio de Nacianzo de quien recibió una 
sólida formación literaria y teológica y a quien acompañó al Concilio 
de Constantinopla del año 381. Marchó a Jerusalén donde fue recibido 
por Melania y, siguiendo su consejo, se retiró a Egipto, allí permaneció 
dos años viviendo como monje en las montañas de Nitria; más tarde se 
trasladó a Kelia, en este lugar se unió a una comunidad de anacoretas 
en el desierto de Nitria, hasta su muerte en 399. Durante esos años de 
vida monástica trabajó como copista para poder atender los gastos de 
su sustento. En los lugares de fuerte implatación monástica donde vi- 
vió trabó amistad con ilustres figuras del monacato, como Macario el 
Egipcio —discípulo eminente de S. Antonio, el primer ermitaño—, Am- 
monio, Paladio y otros. 


Sus Obras, aunque no son muy extensas, presentan, sin embargo, 
una gran densidad en sus contenidos. Evagrio realiza una síntesis de 
gran calado entre un conjunto de ideas platónicas y origenistas y lo que 
podríamos llamar la «sabiduría experimental» de los monjes egipcios. 
De todas formas, para entender los avatares de sus obras, después de su 
muerte, hay que tener en cuenta la polémica origenista de 399, que cul- 
minaría con el Concilio de Constantinopla de 553, que condenó a títu- 
lo póstumo a Evagrio como origenista. Este hecho explica la desapari- 
ción de los originales griegos de sus obras, salvo algunos fragmentos 
llegados hasta nosotros de forma apócrifa, bajo el nombre de otros au- 
tores, como Nilo de Ancira (+ 430). A pesar de ello, y gracias a traduc- 
ciones siríacas y latinas se han conservado la mayor parte de sus obras. 
Su influencia en todo el monacato posterior ha sido considerable, tanto 
en Oriente como en Occidente. 


Aunque escribe comentarios bíblicos, lo más sobresaliente de su 
producción literaria serán sus escritos ascético-monásticos. El Antirrhe- 
fikós es una obra que contiene textos de la Escritura distribuidos en ocho 
partes contra los espíritus tentadores. Este escrito es el mismo que Gena- 
dio titula Sugerencias contra los ocho vicios capitales (De vir. ill., 11). 
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El Tratado práctico (Praktikós) está compuesto por cien sentencias de 
carácter ascético que están dirigidas a alcanzar la apatheía, entendida 
más como privación de lo patologico del alma que como «impasibili- 
dad». El Gnóstico (Gnostikós) es un tratado continuación del anterior y 
está dirigido a quienes desean alcanzar la contemplación y pueden ense- 
ñar a otros. Los Capítulos gnósticos (Kephalata gnostika) es, sin duda, 
la obra más importante de Evagrio, y en ella se recoge un conjunto de 
enseñanzas filosóficas y teológicas destinadas a los monjes «gnósticos»., 
En estos Kephalaia es donde se detectan con más claridad las influen- 
cias de Orígenes, especialmente en los aspectos más discutidos del Ale- 
jandrino, como la preexistencia de las almas y la apocatástasis. También 
se le considera autor de un tratado, De oratione, que aparece consignado 
entre los escritos de Nilo de Ancira. Su Epistolario está compuesto por 
67 cartas, que conocemos a través de una versión siríaca. 


Evagrio como Orígenes distingue en su doctrina espiritual dos eta- 
pas: la primera, llamada praktiké, es predominantemente ascética, y 
lleva consigo la lucha contra las pasiones y los demonios que las favo- 
recen. Nos dirá a este propósito: «La praktiké es un método espiritual 
(pneumatiké) que purifica la parte sensible del alma. Pero la fuerza de 
los preceptos no es suficiente para curar perfectamente las potencias 
del alma» (Praktikós, 1, 50, 51). 


La segunda, denominada gnosis O theoría, es una contemplación 
mística de tipo intelectualista. Al final de la primera etapa el monje al- 
canza la apatheia, que es el principio y la condición necesaria para 
poder llegar a la contemplación, y la agapé. Una de las grandes aporta- 
ciones de Evagrio es la caracterización de los ocho logismoli («pensa- 
mientos») de los que se sirven los demonios para atacar a los anacore- 
tas. El Póntico se nos muestra aquí como un gran conocedor de la 
psicología humana. Estos logismoi serán recogidos también por Casia- 
no y divulgados por él en el monacato latino, y más tarde, darán lugar 
a la clasificación de los siete pecados capitales que presentará S. Gre- 
gorio Magno en los Moralia. Veamos un ejemplo de la caracterización 
de estos logismoli: 


«Ocho son, en suma, los pensamientos que engendran todo vicio: en 
ellos se contiene cualquier otro pensamiento: el primero es el de la gula 
(gastrimargia) y tras él, el de la fornicación (porneia); el tercero es el de 
la avaricia (philarguría); el cuarto es el de la tristeza (lupé); el quinto es el 
de la cólera (orgé); el sexto, el de la acedia (akedía), el séptimo es el de la 
vanagloria (kenodoxía), y el octavo el del orgullo (uperefaneía). Ahora 
bien, que todos estos pensamientos turben el alma o no la turben, no de- 
pende de nosotros, pero que se detengan o no se detengan, o que exciten 
las pasiones o no las exciten, de nosotros depende» (Praktikós, 6). 


- 
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La vida propiamente contemplativa o gnóstica consta, a su vez, de 
dos partes: la physiké, o contemplación natural, y la theologiké, o con- 
templación de Dios, que culminará en la contemplación de la Trinidad. 


Ediciones y traducciones: CPG II, 2430-2482; PG 40, 1219-1286; 79, 
1093; PO 28; SC 170, 171, 340, 356, 397; I. HAUSHERR, Nouveaux fragments 
grecs d' Évagre, OCP 5 (1939) 229-233; BPa 28. 


Estudios: S. MARSILI, Giovanni Cassiano ed Evagrio Pontico. Dottrina 
sulla caritá e la contemplazione, StAns 5, Roma 1936; A. GUILLAUMONT, 
Évagre et les anathématismes antiorigénistes de 553, StPatr 3, TU 79, 1961, 
pp. 219-226; F. REFOULÉ, La christologie d'Évagre et l'origenisme, OCP 7 
(1961) 221-266; A. DEMPFE, Evagrios Pontikos als Metaphysiker und Mystiker, 
PhJ 77 (1970) 297-319: A. GUILLAUMONT, Un philosophe au désert: Evagre 
le Pontique, RHR 181 (1972) 29-56; E. TAMBURINI, Evagrio Póntico. Espejo 
de monjes, CuadMon 36 (1976) 83-110; G. BUNGE, Akedia. Die geistliche 
Lehre des Evagrios Pontikos von Uberdruss, Kóln 1983; ÍD., Hénade ou Mo- 
nade? Au sujet de deux notions centrales de la terminologie évagrienne, Mu- 
séon 102 (1989) 69-91; M. O'LAUGHLIN, The Bible, the Demons and the De- 
sert: Evaluating the «Antirrheticus» of Evagrius Ponticus, StMon 34 (1992) 
201-215; C. JorsT, Die Bedeutung von «akedia» und «apatheia» bei Evagrios 
Pontikos, StMon 35 (1993) 7-53; J. DiscroLL, Penthos and tears in Evagrius 
Ponticus, StMon 36 (1994) 147-163; ÍD., Spousal images in Evagrius Ponti- 
cus, StMon 38 (1996) 243-256; A. BRAVO GARCÍA, «Sueño y ensueño en la li- 
teratura ascético-mística del siglo IV: Evagrio Póntico», en M. MORFAKIDIS- 
M. ALGANZA ROLDÁN, La religión en el mundo griego de la Antigúedad a la 
Grecia moderna, Granada 1997, pp. 183-194; G. BUNGE, «La montagne inte- 
lligible». De la contemplation indirecte á la connaissence immédiate de Dieu 
dans le traité De oratione d' Evagre le Pontique, StMon 42 (2000) 7-26; J. 
DISCROLL, «Love of Money» in Evagrius Ponticus, StMon 43 (2001) 21-30; 
M. RACZKIEWICZ, Evagrio Póntico: De ocho espíritus de malicia, Moralia 25 
(2002) 219-253; R. D. YOUNG, «Appropriating Genesis and Exodus in Eva- 
grius”s On Prayer», en P. M BLOWERS Y OTROS (eds. ), In dominico eloquio: In 
Lordly Eloquence. Essays on Patristic Exegesis in Honor of Robert Louis 
Wilken, Grans Rapids /MI-Cambridge 2002, pp. 242-258; J. DISCROLL, The 
«Circle of Evagrius»: then and now, StMon 45 (2003) 7-18. 


III. JUAN CASIANO 


Suele situarse su nacimiento hacia el año 360 en Dobrudja. Reci- 
bió una excelente formación clásica. En torno a los años 378-380 se 
trasladó a Belén en compañía de su amigo Germán. Allí se hizo monje 
en un monasterio situado en las proximidades de la iglesia de la Nativi- 
dad. Casiano y su amigo viajaron a Egipto visitando primero la Tebai- 
da, quedándose luego en el Escete. En los comienzos de la crisis orige- 
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nista en el año 392 viajó a Constantinopla. Tras la caída de Juan Cr1- 
sóstomo, Casiano se refugia en Italia, permaneciendo unos años en 
Roma, para pasar posteriormente a las Galias estableciéndose en Mas- 
silia (Marsella), donde funda dos monasterios: San Víctor para varones 
y San Salvador para mujeres. Murió con posterioridad al año 432. 


Entre los años 425 y 430 escribe en Marsella tres importantes 
obras: Institutiones, Conlationes y De incarnatione Domini contra 
Nestorium. Las Instituciones están redactadas a petición del obispo 
Cástor de Apt, que acababa de fundar un monasterio. Esta obra se divi- 
de en dos partes: los libros I-IV se ocupan, sucesivamente, del hábito 
monástico, del oficio litúrgico nocturno y diurno, de la formación de 
los novicios y de las instituciones de la vida monástica. Los libros V- 
XII nos ofrecen una exposición ascética de los ocho vicios capitales y 
su correspondiente terapéutica. Las Conlaciones están dedicadas exclu- 
sivamente a la formación del «hombre interior» en el monje. Las 24 
Conlationes hacen referencia a los 24 ancianos del Apocalipsis. Estas 
conferencias se ofrecen al lector como si fueran entrevistas concedidas 
a Casiano y a su amigo Germán por los grandes Padres del desierto 
egipcio. La conferencia del abad Isaac sobre la oración puede ¡lustrar- 
nos sobre el estilo de este escrito: 


«Para llegar a aquel fervor y pureza que exige la oración, es menes- 
ter una fidelidad a toda prueba. 


Ante todo, hay que suprimir a rajatabla toda solicitud por las cosas 
temporales. Eliminar enseguida no sólo el cuidado, sino también el re- 
cuerdo de asuntos y negocios que nos solicitan. Debemos renunciar asi- 
mismo a la distracción, a las palabras vanas, habladurías y chanzas. Atajar 
todo movimiento de cólera o de tristeza. En fin, tenemos que exterminar 
radicalmente el fomes pernicioso de la concupiscencia y de la avaricia. 


Una vez destruidos estos vicios y sus semejantes, que no puede me- 
nos que advertir la mirada humana, y tras de habernos empleado en esta 
purificación del alma que alcanza su cima en la pureza y simplicidad de 
la inocencia, se impone una labor positiva: debemos cimentarnos, ante 
todo, en una humildad profunda que sea capaz de sostener la torre que 
debe introducir su cúspide en los cielos; en seguida es necesario levantar 
el edificio espiritual de las virtudes; y, finalmente, inhibir nuestra mente 
de toda divagación, de todo pensamiento lúbrico. Así el alma se irá ele- 
vando paulatinamente hasta la contemplación de Dios y de las realidades 
sobrenaturales» (Conl., 1X, 3). 


El tratado De incarnatione Domini fue redactado a requerimiento 


de un diácono romano, que luego llegaría a ser el papa S. León Magno, 
y trata de la doctrina errónea del patriarca constantinopolitano Nestorio. 
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La lectura de las obras de Casiano nos hace presente muchas de las 
ideas de Evagrio Póntico sobre el monacato. Parece seguro que duran- 
te su larga estancia en Egipto conoció y trató a Evagrio. En este senti- 
do se puede decir que Casiano es un eslabón que une la espiritualidad 
monástica egipcia y oriental con el monacato latino. Pero este dato no 
nos puede hacer olvidar el valor que representa su propia aportación a 
la espiritualidad monacal, con su originalidad específica, próxima al 
origenismo, pero depurada de sus excesos y perfectamente ortodoxa. 
En su pluma, el vocabulario evagriano y origenista pierde mucho de su 
carácter filosófico, intelectualista, para adquirir formas de expresión 
marcadamente bíblicas. 

Casiano establece ya en la primera de sus Conlaciones la finalidad 
de la vida monástica, cuyo objetivo inmediato es la «pureza de cora- 
zón» para alcanzar el fin que es el «reino de Dios»: 


«La pureza de corazón será, pues, la piedra de toque y el término de 
nuestras acciones y de nuestros deseos. Por ella debemos abrazar la sole- 
dad, sufrir los ayunos, las vigilias, el trabajo, la desnudez, darnos a la lec- 
tura y a la práctica de las demás virtudes. Nuestro designio ha de ser 
guardar, merced a ellas, puro nuestro corazón de todas las malas pasiones 
y subir, como por otros tantos grados, hasta la perfección de la caridad. 

Si una ocupación honesta y necesaria nos impide practicar los ejer- 
cicios acostumbrados de nuestra vida austera, no sucumbamos, por el 
amor desmedido a nuestras observancias, a la tristeza, a la cólera o a la 
indignación. Y ello porque precisamente para contrarrestar esos vicios 
hacíamos nosotros todo eso que nos vemos ahora obligados a omitir. No 
es tanto lo que se gana por la práctica de un ayuno como lo que se pierde 
por un momento de cólera; y el fruto que sacamos de la lectura, no igua- 
la al daño que nos causamos por el menosprecio de un hermano. 

Conviene, por consiguiente, supeditar las cosas que están en un pla- 
no secundario, como, por ejemplo, los ayunos, las vigilias, retiros y me- 
ditaciones de las Escrituras, a nuestro fin principal, esto es a la pureza de 
corazón, que es la caridad, y no menoscabar, merced a cosas que tienen 
un valor puramente relativo, la virtud primordial que es reina de todas las 


almas» (Conl., IL 7). 


Señala un itinerario espiritual muy parecido al de Evagrio: una pri- 
mera etapa es la scientia actualis que culmina en la «pureza de cora- 
zón», equivalente a la apatheia evagriana, y que corresponde a la pri- 
mera formación cenobítica. La segunda etapa es la scientia spiritualis 
que viene a ser similar a lo que llamaríamos «mística», cuyo término 
es la incesante contemplación de Dios. En definitiva, Casiano conside- 
ra esta ascensión del alma hacia Dios como una acción de Dios que en- 
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cuentra una cooperación adecuada en el hombre. Se mostró algo críti- 
co (Conl., 13) con alguna tesis agustiniana sobre la gracia en la disputa 
que mantuvo el de Hipona con Pelagio, aunque sin perder de vista el 
punto central de la necesidad de la gracia. Esto hizo que los seguidores 
de Agustín lo tacharan de «semipelagiano». 


Ediciones: CPL 512-514; PL 49 y 50; CSEL 13 y 17; SC 42, 52, 64 y 
109; CESN 5, 19-20; Nepsis 5. 


Estudios: V. CODINA, El aspecto cristológico en la espiritualidad de Juan 
Casiano, OCA 175, Roma 1966; J. BEAUDRY, L'humilité selon Jean Cassien, 
Montreal 1967; O. CHADWICK, John Cassian, Cambridge 21968; P. CHRISTO- 
PHE, Cassien et Césaire, prédicateurs de la morale monastique, Glembloux- 
Paris 1969; D. J. Mac QUEEN, John Cassian on Grace and Free Will. With 
Particular Reference to «Institutio XHl» and «Collatio XI», RechTh 44 
(1977) 5-28; C. TIBILETTI, Giovanni Cassiano. Formazione e dottrina, Aug. 17 
(1977) 355-380; PH. ROUSSEAU, Ascetics, Authority and the Church. In the Age 
of Jerome and Cassian, Oxford 1978; C. FoLsom, Anger, Dejection and Ace- 
dia in the Writings of John Cassian, ABenR 35 (1984) 219-248; V. MESSANA, 
Povertá e lavoro nella paideia ascetica di Giovanni Cassiano, Caltanisetta 
1985; L. CRISTIANI, Jean Cassien. La spiritualité du Désert, 2 vols., Abbaye 
Saint-Wandrille ?21991; G. Summa, Geistliche Unterscheidung bei Johannes 
Cassian, Wirzburg 1992; M.- A. VANNIER, Jean Cassien a-t-il fait vceuvre de 
théologien dans le «De Incarnatione Domini»? RevSR 66 (1992) 119-131; M. 
BIELAWSK1, Paolo e «corpus paulinum» nelle opere monastiche di Giovanni 
Cassiano, StMon 41 (1999) 229-242; M. SHERIDAN, Job and Paul: Philosophy 
and Exegesis in Cassian's sixth Conference, StMon 42 (2000) 271-294; H. 
KOHLENBERGER, «lohannes Cassianus und Augustinus úber das Bóse», en As 
Confessoes de Santo Agostihno 1600 anos depois. Presenca e Actualidade. 
Acta do Congresso Internacional. Lisboa 13-16 novembre 2000, Lisboa 2001, 
pp. 481-489; A. G. CAsiIDAY, Tradition and Theology in John Cassian, Diss. 
Durham 2002; J. CRITES, John Cassian and the Development of Early Irish 
Christianity: A Study of the State of the Literature, ABenR 53 (2002) 377-399. 


IV. Los APOPHTHÉGMATA PATRUM 


Las colecciones de Sentencias o Dichos de los Padres del Desierto 
son compilaciones anónimas realizadas a finales del siglo V. Reciben 
el nombre de Apophithégmata Patrum o en latín de Verba Seniorum, y 
en ellas se recopilan frases o sentencias de los principales abades y 
anacoretas del desierto egipcio. Primeramente debieron de circular por 
tradición oral en copto. Probablemente en el siglo VI se hicieran las 
primeras compilaciones por orden alfabético. También hay que consig- 
nar otra colección de carácter temático. 
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Un ejemplo de esta clase de sentencias viene atribuida al Abad 
Agatón: «Dicen del padre Agathon que llevó durante tres años una pie- 
dra en la boca hasta aprender a guardar silencio» (AP PG 65, 113). 


Ediciones: PG 65; PL 73; SC 387; Betania 8; Apotegmas de los Padres 
del Desierto, Salamanca 1986; L. REGNAULT- J. F. DE RETAMA, Las Senten- 
cias de los Padres del Desierto. Los Apotegmas de los Padres (Recensión de 
Pelagio y de Juan), Bilbao ?1989; Las sentencias de los Padres del desierto, 
Burgos 1991; M. ELIZALDE, Padres del Desierto. Los dichos de los Padres. 
Colección alfabética de los Apotegmas, 1, Sevilla 1991; L. MORTARI, Vida y 
dichos de los padres del desierto, Bilbao 1996. 


Estudios: R. A. DRAGUET, Á la source de deux apophthegmes grecs (PG 
65 Jean Colobos 24+32), Byz. 32 (1962) 53-62; J. C. Guy, La tradition ma- 
nuscrite des Apophthegmata Patrum. Etat présent des recherches, RAM 41 
(1965) 113-124; L. LELOIR, «La Bible et les Péres du désert d'aprés les deux 
collections arméniennes des Apophtegmes», en La Bible et les Peres. Collo- 
que de Strasbourg, 1-3 oct., 1969, Paris 1971, pp. 113-134; M. Saucer, Paul 
Evergétinos et la collection alphabético-anonyme des «Apophthegmata Pa- 
trum», OCP 37 (1971) 223-235; M. STAROWIEYSKI, «La penitencia en los apo- 
tegmas de los padres del desierto», en J. SANCHO Y OTROS (eds.), Reconcilia- 
ción y penitencia. V Simposio Internacional de Teología de la Universidad de 
Navarra, CTUN 38, Pamplona 1983, pp. 283-291; A. LOouF, La paternité spi- 
rituelle dans la littérature du Désert, VS 1430 (1986) 148-166; L REGNAULT, 
La premiere édition critique d'une collection d'Apophtegmes des Peres, Hu- 
manitasCoim 50 (1998) 251-255; J. CHITTISTER, La vida iluminada. Sabiduría 
monástica para buscadores de la luz, Santander 2001; L. LeLOIR, Desierto y 
comunión. Testimonios de los Padres del desierto recogidos de los «Paterica» : 
armenios, Espiritualidad monástica. Monacato Primitivo 39, Burgos 2002. 
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ESCRITORES ORIENTALES DEL SIGLO IV 


I. EUSEBIO DE CESAREA 


Parece ser que Cesarea de Palestina fue el lugar de su nacimiento 
y que éste hubo de acontecer en torno al año 263. Para manifestar el re- 
conocimiento que tenía a su maestro Pánfilo decidió llamarse Eusebio 
de Pánfilo. Conviene recordar que Pánfilo fue un presbítero, discípulo 
de Orígenes, a quien sustituyó en la dirección de la Escuela por él fun- 
dada, y que murió mártir en la persecución de Diocleciano. Durante 
esta persecución Eusebio viajó a Tiro, y más tarde al desierto egipcio 
de la Tebaida. Al término de la persecución, hacia el año 313, fue ele- 
gido obispo de Cesarea. 


Pronto se vio envuelto en la controversia arriana, tratando de llegar 
a una vía conciliadora con las tesis de Arrio. Después que Arrio fuera 
condenado por el Sínodo de Alejandría del año 323, el presbítero alejan- 
drino buscó apoyos en los obispos orientales y consiguió que Eusebio 
se pusiera de su lado. Por otra parte, tuvo una relación de buena amistad 
con el emperador Constantino, que trató de resolver la cuestión arriana 
convocando el Concilio de Nicea del año 325. Como es sabido dicho 
Concilio dirimió este asunto redactando un símbolo en el que figuraba 
la palabra «consustancial» (homoousios) para expresar la divinidad del 
Hijo respecto a la del Padre. Eusebio aceptó a regañadientes esta tórmu- 
la del Símbolo niceno y trató de defender su propia ortodoxia alegando 
el Símbolo de la Iglesia de Cesarea. El término homoousios no lo consi- 
deraba adecuado por las tendencias sabelianas que advertía en él. El 
Concilio niceno aceptó la defensa de la ortodoxia eusebiana, pero man- 
tuvo la validez del homoousios. Aunque Eusebio suscribió las actas de 
Nicea y nunca más se declaró a favor de Arrio, intervino en actuaciones 
contra algunos obispos, partidarios de Nicea, como Eustacio de Antio- 
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quía, Atanasio de Alejandría y Marcelo de Ancira. También hay que 
añadir que favoreció a Eusebio de Nicomedia, destacado seguidor del 
heresiarca alejandrino. Este modo de proceder ha sido criticado por al- 
gunos autores que ven en Eusebio a un hombre en el que predomina el 
talante político sobre otras apreciaciones. Otros tratan de matizar sus ac- 
tuaciones argumentando una teología de vía media, que intenta conci- 
liar la teología arriana y la nicena, siguiendo las pautas de Dionisio de 
Alejandría, discípulo de Orígenes. Pero sea de ello lo que fuere, su 
modo de actuar resulta poco claro y, en ocasiones, desacertado. Moriría 
en el año 340. 


Eusebio tenía una vasta erudición, alimentada por la gran bibliote- 
ca creada por Orígenes durante su estancia en Cesarea. Algunas de sus 
obras nos ofrecen una riqueza de textos y citas de autores muy conside- 
rable. Sus escritos exégeticos y sus apologías nos muestran una gran 
personalidad. Pero serán sus obras históricas las que le cosecharán su 
mayor fama de escritor. Algunos autores le dan el título honorífico de 
«Padre de la Historia Eclesiástica». 


Entre sus primeras obras históricas figura la Crónica. Sus materia- 
les los toma de obras anteriores, como la Crónica de Julio Africano (fc 
240), de Flavio Josefo, de cronógrafos e historiadores griegos, y de au- 
tores cristianos. Comienza a partir del nacimiento de Abrahán (2016- 
2015 a. C.) y llega hasta la fiesta de las vicenales de Constantino 
(325/326). La obra se compone de dos partes: la primera es una intro- 
ducción, que consta de breves resúmenes de historia de algunos pue- 
blos, como los caldeos, asirios, hebreos, egipcios, etc. La segunda parte 
(kronikoi kanones) presenta en columnas paralelas los acontecimientos 
más relevantes de la historia. 


La Crónica tiene dos ediciones. La más antigua llegaba hasta el 
año 303, aunque algunos investigadores sostienen que terminaba antes, 
en el año 276/277, y fue publicada en las postrimerías del siglo III. El 
original griego de esta obra ha desaparecido, salvo algunos fragmentos 
y extractos. Se ha conservado, sin embargo, una versión completa al 
armenio del siglo VI, y una edición latina de la segunda parte realizada 
por $. Jerónimo en el año 380, con adiciones de la historia romana y 
continuándola hasta el año 378. La influencia de esta obra en la histo- 
riografía medieval será fundamental. Así, se puede decir que constitu- 
yó un paradigma para las crónicas de algunos autores posteriores, 
como Sulpicio Severo (hasta el año 400), Próspero Tirón de Aquitania 
(hasta el año 455) e Isidoro de Sevilla (hasta el año 615). 


La Historia eclesiástica (Ekklesiastiké historía) es, sin duda, la 
obra más famosa de Eusebio. Tiene la originalidad de presentar la na- 
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rración histórica por años de reinado y pontificado, así como por la cita 
detallada de fuentes abundantes, que tenía a mano en la biblioteca de 
Cesarea y en Jerusalén. Gracias a su fidelidad documental hemos podi- 
do conocer textos de autores cristianos desaparecidos por distintas cau- 
sas. Se ha discutido mucho entre los especialistas acerca de las diferen- 
tes etapas de su redacción. De todos modos, parece que existe cierta 
unanimidad en considerar los siete primeros libros, que tratan de la his- 
toria del cristianismo hasta la persecución de Diocleciano, como publi- 
cados antes del año 305. Eusebio añadiría en el año 325 los libros 8-10, 
que van desde la persecución de Diocleciano hasta la victoria de Cons- 
tantino sobre Licinio (324). La finalidad de esta obra es claramente 
apologética, al mostrar que Dios ha fundado la Iglesia y la ha guiado, a 
través de la historia, hasta alcanzar su victoria sobre el imperio pagano. 
Para hacernos una idea de su forma de narrar traemos a colación el re- 
lato del martirio del soldado Basílides y de Potamiena: 


«Entre ellos [los mártires] cuéntase como séptimo a Basílides, el 
que condujo a la famosísima Potamiena a su ejecución. Mucho es lo que 
todavía hoy se cuenta de ella y se celebra entre sus compatriotas. Des- 
pués de sostener mil combates contra hombres disolutos en defensa de la 
pureza de su cuerpo y de su virginidad que la distinguían (pues lo mismo 
que la fuerza de su alma, también la belleza de su cuerpo estaba en plena 
floración), y después de soportar innumerables tormentos, por último, 
tras sufrir torturas terribles, que hacen estremecer con solo nombrarlas, 
murió abrasada viva juntamente con su madre Marcela. 


Se cuenta, al menos que el juez, cuyo nombre era Aquila, después 
de hacerla atormentar cruelmente por todo el cuerpo, finalmente amena- 
zÓ con entregarla a los gladiadores para ultraje de su cuerpo, pero ella, 
después de reflexionar ensimismada breves instantes, al ser preguntada 
por qué decidía, dio tal respuesta, que a los oídos de aquellos parecía so- 
nar a algo impío. 

Aún hablaba cuando recibió los términos de su sentencia. Basílides, 
uno de los funcionarios militares, la tomó y la condujo para su ejecución. 
Como la turba intentaba molestarla y vejarla con palabras intemperantes, 
él rechazaba y ahuyentaba a los insolentes y mostraba para con ella la 
mayor compasión y humanidad. Ella, por su parte, aceptando la simpatía 
de que era objeto, exhortaba a aquel hombre a tener valor, porque ella le 
reclamaría a su propio Señor nada más partir, y en breve, podría corres- 
ponder a lo que él había hecho por ella. 


Dicho esto, afrontó con nobleza su fin mientras le iban derramando 
la pez hirviendo lenta y paulatinamente por los distintos miembros de su 
cuerpo, desde las plantas de los pies hasta el vértice de su cabeza. 


Y así fue el combate que libró esta joven digna de encomio. No mu- 
cho después, Basílides, habiéndole exigido juramento sus compañeros de 
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milicia por cierto motivo, aseguraba que en modo alguno le estaba per- 
mitido jurar, porque era cristiano y lo proclamaba públicamente [...] 
Cuando sus hermanos en Dios se llegaron a él y trataron de informarse 
de la causa de esta repentina y maravillosa decisión, cuéntase que dijo 
que Potamiena se le había aparecido durante la noche, tres días después 
de su martirio, le había ceñido la cabeza con una corona y le había dicho 
que ella había pedido al Señor gracia por él, que había obtenido lo pedi- 
do y que no tardando mucho lo tomaría consigo. Ante esto, los hermanos 
le impartieron el sello del Señor, y al día siguiente, después de brillar en 
el testimonio del Señor, fue decapitado» (HE, VI, 5-6). 


El éxito de esta obra ha sido tan considerable que en los siglos 
posteriores se la tomó como modelo por los historiadores de la Iglesia. 
Incluso ha habido autores que se han limitado a continuarla en etapas 
sucesivas. Así encontramos a Rufino de Aquileya (o Concordia), que la 
continúa hasta el 395, Sozomeno hasta el 425, Teodoreto de Ciro hasta 
el 428, Sócrates Escolástico hasta el 439. 


De martyribus Palestinae es un relato de los martirios presenciados 
por Eusebio durante la última persecución de Diocleciano. Nos han lle- 
gado dos recenciones de esta obra: una corta, que se conserva en algu- 
nos manuscritos como apéndice del libro octavo de la Historia eclesiás- 
tica, y Otra larga, que sólo la conocemos en una versión siríaca antigua. 
Este escrito abarca un periodo que comprende desde el año 303 al 311, 
y nos proporciona una información muy detallada de la persecución, 
como no tenemos de ninguna otra provincia del Imperio romano. El 
mártir más ilustre fue el presbítero Pánfilo, maestro y amigo de Eusebio. 


Dentro de las obras históricas podemos destacar también la Vita 
Constantint, aunque algunos no la consideren tal por su índole laudato- 
ria. Escrita después de haber muerto el emperador narra acontecimien- 
tos muy significativos en la vida de Constantino, como la aparición de 
la cruz antes de la batalla del puente Milvio contra Majencio. En el co- 
mienzo de la obra no oculta su carácter de panegírico: 


«M1 intención, por tanto, es pasar por alto la mayor parte de las ac- 
ciones regias de este príncipe tres veces bendito [...], siendo el propósito 
de esta empresa mía de ahora hablar y escribir solamente de las circuns- 
tancias de su vida que hacen referencia a la religión. Y como aún éstas 
presentan una variedad casi infinita, de todos los hechos que han llegado 
hasta mi conocimiento escogeré los que sean más convenientes y dignos 
de recordarse y trataré de narrarlos lo más concisamente que pueda. En 
adelante tenemos plena libertad para proclamarle en todos los estilos 
como verdaderamente bienaventurado, cosa que no podíamos hacer has- 
ta ahora, porque se nos prohíbe declarar bienaventurado a ninguno antes 
de su muerte» (Vita Const., 1, 11). 
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A pesar de las críticas sobre la autenticidad y la objetividad de la 
obra, es preciso concluir la autoría eusebiana de este escrito, especial- 
mente si tenemos en cuenta el Papyrus London 878 del año 320 que lo 
confirma plenamente. Otro asunto será que no guste su estilo literario a 
los historiadores de nuestra época. 


En De laudibus Constantini se recogen, en realidad, dos obras dis- 
tintas. Los primeros capítulos (1-10) reproducen el panegírico pronun- 
ciado por Eusebio en 335 con motivo del trigésimo aniversario del rel- 
nado de Constantino. Los capítulos 11-18 son todo un tratado dirigido 
al emperador con ocasión de la dedicación de la iglesia del Santo Se- 
pulcro. El escrito tiene un contenido apologético, aunque esté plena- 
mente centrado en la exaltación del título de esta iglesia. 


Entre sus obras apologéticas hemos de destacar la Praeparatio 
evangelica y la Demonstratio evangelica. La primera está compuesta 
por quince libros. Debió de escribirla entre los años 312 y 322. Su fina- 
lidad es refutar el politeísmo pagano basándose en las propias afirma- 
ciones de los escritores paganos, que han tratado de asuntos religiosos, 
y presentar la religión judía como una «preparación para el Evange- 
lio». 


La Demonstratio evangelica está fechada en 325. Viene a ser 
como una continuación de la obra anterior. De los veinte libros que 
componen este escrito, sólo conocemos los diez primeros y un frag- 
mento del quince. En ella sale al paso de las acusaciones de los judíos 
contra los cristianos. Reivindica para los cristianos el valor del Antiguo 
Testamento, pero no la obligatoriedad de la Ley mosaica. Esto se pue- 
de apreciar muy bien en la contraposición que hace entre los sacrificios 
ofrecidos por los cristianos y los del Antiguo Testamento: 


«Sacrificamos, por consiguiente, al Dios supremo un sacrificio de 
alabanza; dedicamos el sacrificio inspirado por Dios, venerado y sagra- 
do; sacrificamos de un modo nuevo, según el Nuevo Testamento, “el sa- 
crificio puro”, y se ha dicho: “espíritu contrito es sacrificio para Dios”. 
Por consiguiente, “Dios no despreciará un corazón contrito y humillado”. 
Y además, también quemamos aquel profético incienso, ofreciéndole, en 
todo lugar, el aromático fruto del conocimiento de Dios, raíz de todas las 
virtudes, presentándoselo por medio de oraciones a El dirigidas. Y esto lo 
enseña también otro profeta al decir: “Sea mi oración ante tu acatamiento 
lo mismo que el incienso”. Por consiguiente, no sólo sacrificamos, sino 
que también quemamos incienso. Unas veces celebrando la memoria del 
gran sacrificio, según los misterios que nos han sido confiados por Él, y 
ofreciendo a Dios, por medio de piadosos himnos y oraciones, la acción 
de gracias por nuestra salvación; otras veces, sometiéndonos a nosotros 
mismos por completo a Él, y consagrándonos en cuerpo y alma a su Pon- 
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tífice, el Verbo mismo. Por lo cual procuramos conservar para Él el cuer- 
po puro e inmaculado de toda deshonestidad, y le entregamos el alma pu- 
rificada de toda pasión y mancha proveniente de toda maldad, y le hon- 
ramos piadosamente con pensamientos sinceros, con sentimientos no 
fingidos y con la confesión de la verdad» (Dem. Evang., 1, 10). 


Se extiende en mostrar las pruebas proféticas sobre la venida de 
Mesías y la vocación de los gentiles a la salvación. Es, al parecer, la 
obra apologética más importante de la antigiiedad cristiana y, según la 
opinión de algunos autores, trata de dar una respuesta al Contra los 
cristianos de Porfirio, aunque Eusebio le dedicará el Contra Porfirio, 
que se ha perdido, pero que aparece referenciada como suya por Jeró- 
nimo (De vir. ill., 81; Ep., 70). 

Otras obras apologéticas de menor relieve serán: la Generalis ele- 
mentaria introductio, el opúsculo Contra Hieroclem y la Theophanía. 


Eusebio, como cultivador de la exégesis bíblica, nos ha legado in- 
teresantes comentarios escriturísticos, por ejemplo, los Commentarii in 
Psalmos de los años 327-328 y los Commentarii in Isaiam. Del prime- 
ro se hicieron dos versiones al latín, una por Hilario de Poitiers y otra 
por Eusebio de Vercelli, pero ninguna de ellas ha llegado hasta nos- 
otros, aunque sí algunos extractos del original. Sus textos exegéticos 
reciben una clara influencia de Orígenes, y su alegorismo, aun siendo 
de corte alejandrino, es más bien moderado, teniendo cuidado de darle 
un lugar propio al sentido histórico. 

Relacionada con la Biblia está también el Onomasticón, que viene 
a ser un diccionario geográfico de lugares bíblicos. Es un gran trabajo 
de documentación, que luego fue traducido al latín y completado por 
Jerónimo. 


De su producción teológica hay dos tratados: Contra Marcellum 
del año 336 y De ecclesiastica theologia del año 337, en los que defien- 
de posturas arrianas, aunque lo hace con un talante moderado, pero, por 
otra parte, trata de condenar las tendencias sabelianas de Marcelo de 
Ancira. Es autor también algunos sermones y cartas, de las que se han 
conservado sólo tres. 


Ediciones y traducciones: CPG Il, 3465-3507; PG 19-24; GCS Eusebius 
1, 1/1, 21-3, 3, 3/1, 3/2, 4-8/1-2, 9; SC 31, 41, 55, 73, 189, 190; 206; 215, 
228, 262, 266, 292, 307, 333, 338, 369; BCG 190; BAC 349-350. 


Estudios: H. BERKHOF, Die Theologie des Eusebius von Caesarea, Ams- 
terdam 1939; D. S. WALLACE-HADRILL, The Eusebian Chronicle: The Extent 
and Date of Composition of its Early Editions, JThS 6 (1955) 248-253; A. 
WEBER, APXH. Ein Beitrag zur Christologie des Eusebius von Cásarea, 
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Roma 1965; R. FARINA, L'impero e l'imperatore cristiano in Eusebio di Cesa- 
rea. La prima teología politica del cristianesimo, Ziirich 1966; D. L. HoL- 
LAND, Die Synode von Antiochien (324-325) und ihre Bedeutung fúr Eusebius 
von Caesarea und das Konzil von Nizíáa, ZKG 81 (1970) 163-181; H. von 
CAMPENHAUSEN, Das Bekenntnis Eusebs von Caesarea (Nicaea 325), ZNW 
67 (1976) 123-139; R. M. GRANT, Eusebius as Church Historian, Oxford 
1980; C. LuiBHÉlD, Eusebius of Caesarea and the Arian Crisis, Dublin 1981; 
É. DE PLACES, Eusébe de Césarée commentateur. Platonisme et Ecriture sain- 
te, Paris 1982; G. F. CHESNUT, The First Christian Historians, Eusebius, So- 
crates, Sozomen, Theodoret and Evagrius, Mácon /GA 21986; C. CurTI, Eu- 
sebiana 1. Commentarii in Psalmos, Catania 21989, A. LOUTH, The date of 
Eusebius «Historia ecclesiastica», JThS 41 (1990) 111-123; F WINKELMANN, 
Euseb von Kaisarea. Der Vater der Kirchengeschichte, Berlin 1991; M. IBA- 
RRA BENLLOCH, «Los cadáveres insepultos en la “Historia Eclesiástica” de 
Eusebio de Cesarea», en E. REINHARDT (ed.), Tempus implendi promissa. Ho- 
menaje al Prof. Dr. Domingo Ramos-Lissón, CHI 33, Pamplona, 2000, pp. 
271-300; S. HerlD, Die gute Absicht im Schweigen Eusebs iúiber die Kreuzauf- 
findung, RQ 96 (2001) 37-56; M. SIMONETTI, Eusebio sui sacrifici pagani e 
giudaici, ASEs 19 (2002) 101-110. 


II. S. CIRILO DE JERUSALÉN 


La fecha de su nacimiento se suele situar alrededor del año 315 en 
Jerusalén. Acacio de Cesarea lo consagró obispo de Jerusalén en 343. 
Asistió al Concilio de Seleucia (359), alineándose con quienes mante- 
nían una postura «homoiusiana». Años más tarde surgió un conflicto 
entre Acacio y Cirilo por cuestiones de jurisdicción, y los arrianos co- 
menzaron a atacar a Cirilo, como defensor de la fe nicena. El empera- 
dor Valente (364-378) favoreció el arrianismo más rígido y, en conse- 
cuencia, desterró a Cirilo de su sede jerosolimitana tres veces durante 
cinco años. Con el fallecimiento de Valente pudo regresar de su último 
exilio y participar en el Concilio de Constantinopla (381). Falleció el 
18 de marzo de 387. 


a) Obras 


Este autor redactó dieciocho Catecheses ad illuminandos dirigidas 
a los catecúmenos que recibirían el bautismo al final del tiempo cua- 
resmal. Tiene también unas Catecheses Mystagogicae, que se impar- 
tían a los recién bautizados, durante la primera semana de Pascua. Se 
ha discutido por algunos la autoría ciriliana de estas últimas catequesis 
mistagógicas, pero sin argumentos sólidos. 
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Escribe también diversas homilías, pero sólo una ha llegado com- 
pleta hasta nosotros. De las restantes sólo tenemos fragmentos de cua- 
tro de ellas. También hay que consignar entre sus escritos una carta al 


emperador Constante. | 


t 

b) Doctrina ( 

La teología de Cirilo debe enmarcarse dentro de la ortodoxia nice- 

na y en este sentido no ofrece una singularidad digna de ser notada. Su 

aportación más significativa la encontramos en la doctrina catequética, 

en la que, por otra parte, refleja la enseñanza tradicional de la Iglesia 

de Jerusalén. En las catequesis mistagógicas destaca, en primer lugar, 
el papel del bautismo: 


«El Espíritu Santo ha de sellar vuestras almas para ser llamados a la 
milicia del gran rey. Así que estad preparados e instruidos; no vistiendo 
blancos vestidos materiales, sino la piedad del alma conocedora de sí mis- 
ma. No atiendas a la acción del lavatorio como si fuese con un agua co- 
mún y sencilla, sino espera la gracia que se da juntamente con el agua [...] 
Porque siendo el hombre un compuesto de alma y cuerpo se le da una do- 
ble ablución: una espiritual, para el alma, y otra corporal, para el cuerpo. 
Porque así como el agua limpia el cuerpo, así el Espíritu sella el alma, 
para que limpio el corazón por el Espíritu, y el cuerpo por el agua pura, 
podamos de esa manera acercarnos a Dios. Así pues, todo el que ha de 
descender al agua que no mire la vileza del elemento, sino a recibir la sa- 
lud por la eficacia del Espíritu Santo. Y no soy yo quien digo esto, sino el 
mismo Jesucristo, que tiene el poder sobre todo, pues dice: *Si alguno no 
naciere de nuevo, por medio del agua y del Espíritu, no podrá entrar en el 
reino de Dios”, y aquel que es bautizado con agua, pero no llega a recibir 
al Espíritu Santo, no consigue la gracia perfecta, y aunque alguno estuvie- 
ra bien instruido en las obras de las virtudes, si no llega a recibir el bautis- 
mo, tampoco podrá entrar en el reino de los cielos» (Cat. Myst., 3, 3-4). 


También es digno de notarse lo que afirma sobre la presencia real 
de Cristo en la eucaristía, razonando este hecho por el cambio de sus- 
tancias que se producen en el pan y el vino eucarísticos, como conse- 
cuencia de la epíclesis (invocación) que pronuncia el sacerdote cele- 
brante. Así mismo destacaríamos la «divinización» que se produce en 
el fiel cristiano que recibe este sacramento: 


«La sola narración de S. Pablo sería suficiente para cercioraros acer- 
ca de estos divinos misterios; de los cuales siendo dignos os habéis hecho 
concorpóreos y consanguíneos de Cristo. Pues dice él: “En aquella noche 
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en la que Cristo Nuestro Señor era entregado, tomando el pan y dadas las 
gracias, lo partió y se lo dio a sus discípulos, diciendo: “Tomad y comed, 
éste es mi cuerpo”. Y tomando el caliz y hechas las gracias, dijo: “Tomad 
y bebed ésta es mi sangre”. Cuando El pronunció y dijo del pan: Este es 
mi cuerpo, ¿quién se atreverá después a dudar? Y cuando Él afirmó y 
dijo: Ésta es mi sangre, ¿quién dudará jamás de que no es sangre? 


En otro tiempo cambió el agua en vino, lo que se parece a la sangre, 
cuando estuvo en Caná de Galilea; ¿y vamos a pensar que es poco digno 
de creer, el que convirtiese el vino en sangre? [...] Por lo cual estamos 
plenamente persuadidos de que son el cuerpo y la sangre de Cristo. Pues 
en la figura de pan se te da el cuerpo, y en la de vino sangre; para que al 
tomar el cuerpo > la sangre de Cristo, te hagas un solo cuerpo, y una san- 
gre con Él. Y así al distribuirse su cuerpo y su sangre por nuestros miem- 
bros, somos hechos cristíferos, y según palabras de S. Pedro, participan- 
tes también de la naturaleza divina» (Cat. Myst., 4, 1-2). 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 3585-3618; PG 33, 331-1182; SC 
126; L. H. RIVAs, S. Cirilo de Jerusalén. Catequesis, Buenos Aires 1985; BPa 
11; C. ELORRIAGA, San Cirilo de Jerusalén. Catequesis, Bilbao 1991; G- RÓ- 
WEKAMP, Cyrillus lerosolymitanus, Catecheseis mystagogicae, Freiburg 1. Br. 
1992; J. SANCHO BIELSA, Cirilo de Jerusalén, Teruel 1995; CC 67. 

Estudios: D. FERNÁNDEZ, María en las catequesis de S. Cirilo de Jerusa- 
lén, EphMar 25 (1975) 143-171; A. BONATO, La dottrina trinitaria di Cirillo 
di Gerusalemme, SEAug 18, Roma 1983; S. JANERAS, Á propos de la catéche- 
se XIVe de Cyrille de Jérusalem, EccOr 3 (1986) 307-318; J. OLCINA FERRAN- 
DIS, Exigencias de la preparación al bautismo en San Cirilo de Jerusalén, An- 
Val 12 (1986) 177-204; H. M. RILEY, Christian initiation. A comparative 
Study of the Interpretation of the Baptismal Liturgy in the Mystagogical Writ- 
tings of Cyril of Jerusalem, John Chrysostom, Theodore of Mopsuestia and 
Ambrose of Milan, Washington 1989; L. ZAPELLA, Elaton-Myron: l'olio sim- 
bolo dello Spirito Santo nelle catechesi battesimali di Cirillo di Gerusalemme, 
CrsSt 11 (1990) 5-27; C. ELORRIAGA, El Espíritu Santo en las Catequesis de 
San Cirilo de Jerusalén, RTLim 32 (1998) 43-56; R. GOUNELLE, «Cyrille de 
Jerusalem et le printemps de la résurrection (Ct 2, 11-12)», en J.-M. PRIEUR, 
La résurrection chez les Peres, CBP 7, Strasbourg 2003, pp. 195-213. 


HI. EPIFANIO DE SALAMINA 


La fecha aproximada de su nacimiento se sitúa entre los años 310 y 
320 en Besanduche, cerca de Eleuterópolis (Beth Gouvrin, Palestina). 
Un vez realizados los primeros estudios, se trasladó a Egipto, donde vi- 
vió hasta los veinte años, frecuentando diversos círculos monásticos. A 
su regreso a Palestina fundó un monasterio cerca de Eleuterópolis, has- 
ta que en 366 es promovido al episcopado en la ciudad chipriota de Sa- 
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lamina (Famagusta). Asistió en el año 381 al Concilio de Constantino- 
pla. Fue un gran promotor de la vida monástica, de tal manera que Jeró- 
nimo pudo decir que Chipre era el punto de encuentro de los monjes de 
todo el mundo (£p., 108). Además de defender la fe de Nicea tuvo una 
gran preocupación por la ortodoxia frente a cualquier manifestación que 
pudiera considerarse herética. Incluyó a Orígenes entre los herejes que 
recopila en su obra Panarion. Fue protagonista destacado de las dos po- 
lémicas origenistas. En 393, durante una de sus estancias en Palestina, 
acusó al obispo Juan de Jerusalén de origenista. En esta polémica en- 
contró el apoyo de Jerónimo, mientras que Rufino de Aquileya se alineó 
en defensa del obispo de Jerusalén. En la segunda polémica Epifanio se 
puso de parte del obispo Teófilo de Alejandría, que había expulsado a 
unos monjes egipcios, de tendencias origenistas. Estos monjes habían 
buscado refugio cerca de S. Juan Crisóstomo, obispo de Constantinopla. 
Epifanio viajó en 402 a Constantinopla oponiéndose, con vehemencia, 
al Crisóstomo, quien le invitó a abandonar la ciudad. Murió en el barco 
que le transportaba de regreso el 12 de mayo de 403. 


Tiene especial significación por sus escritos antiheréticos. El Anco- 
ratus (el hombre firmemente anclado) lo redacta en 374, y es un tratado 
de teología dogmática, donde expone la doctrina trinitaria frente a arria- 
nos y otros herejes. Destaca de modo particular la consustancialidad del 
Hijo y del Espíritu Santo. Al final de esta obra incluye como apéndices * 
dos símbolos: el primero era el símbolo bautismal de la Iglesia de Sala- 
mina, que sería adoptado casi sin variaciones por el Concilio de Cons- 
tantinopla del año 381, y que se extendería por todo el Oriente como 
símbolo bautismal. El segundo símbolo fue compuesto por el propio 
Epifanio. 

Su segunda obra importante es el Panarion omnium haeresium (bo- 
tiquín contra todas las herejías), también conocido como Haereses, es un 
escrito antiherético en el que recoge hasta 80 herejías. Se basa en obras 
anteriores de Ireneo e Hipólito. Describe cada una de las herejías y a 
continuación las refuta. Los manuscritos suelen traer un extracto, a modo 
de compendio, que se llama Recapitulatio, que no es obra de Epifanio. 


De menor importancia son tres obras contra las imágenes: Tractatus 
contra eos qui imagines faciunt, Epistula ad Theodosium imperatorem, 
y Testamentum. En estos escritos se pronuncia contra la fabricación de 
imágenes de Cristo y de los santos y desaprueba su culto, porque las 
consideraba manifestaciones idolátricas. Esas obras son como una anti- 
cipación de la polémica iconoclasta de los siglos VII y IX. 


También han llegado hasta nosotros noticias de su epistolario, pero 
sólo tenemos referencia exacta de dos textos que figuran en la corres- 
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pondencia de Jerónimo con ocasión de la controversia origenista: una 
carta dirigida a Juan de Jerusalén, y otra con destino a Jerónimo. 


Su teología trinitaria sigue las formulaciones marcadas por los Ca- 
padocios, de una naturaleza única con tres hipóstasis. Defiende la divi- 
nidad del Espíritu Santo. En el episodio de Ananías y Safira (Act 5), 
dice que está presente la ecuación: «mentir al Espíritu Santo» es lo 
mismo que mentir a Dios (Anc., 8-9). 


Ediciones y traducciones: CPG Il, 3744-3807; PG 41-43; GCS Epipha- 
nius, 25, 31, 37, CTP 9; NHS 35; PH. R. AMIDON, The Panarion of St. Epi- 
phanius, Bishop of Salamis: selected passages, New York 1990. 

Estudios: C. RIGGI, Epifanio e il biblico dialogo coi non cristiani nella 
cornice del Panarion, Sal. 36 (1974) 231-260; J. F. DECHOw, Dogma and 
mysticism in early Christianity: Epiphanius of Cyprus and the legacy of Ori- 
gen, Pennsylvania 1975; C. RIGG1, Lavoro e richezza nel Panarion di Epifa- 
nio, Aug 17 (1977) 161-175; ÍD., Catechesi escatologica dell'Ancoratus di 
Epifanio, Aug 18 (1978) 163- 171; B. SCHULTZE, Epiphanius úber Petrus, 
AHP 17 (1979) 7-68; M. MEES, Textformen und Interpretation von Jn 6 bei 
Epiphanius, Aug 21 (1981) 339-364; J. IRMSCHER, Die Epiphaniosausgabe 
der Griechischen Christlichen Schriftsteller, Helikon 22/27 (1982-1987) 535- 
541; C. RIGGI, Origine e origenisti secondo Epifanio (Haer. 64), Aug 26 
(1986) 115-142; J. F. DECHOW, Dogma and Mysticism in Early Christianity. 
Epiphanius of Cyprus and the Legacy of Origen, Cambridge 1988; F. Varrio- 
NI, Anima e sangue in Epifanio de Salamina, en ID., Sangue e antropologia 
nella teología, , Roma 1989, pp. 871-887; W. ADLER, The origins of the pro- 
to-heresies: fragments from a chronicle from the firts book of Epiphanius” Pa- 
narion, JThS 41 (1990) 472-501; A. POURKIER, L'hérésiologie chez Épiphane 
de Salamine, Paris 1992; O. KÓSTERS, Die Trintátslehre des Epiphanius von 
Salamis: Ein Kommentar zum «Ancoratus», Diss. Múnster 2002. 


IV. S. JUAN CRISÓSTOMO 


Nace en Antioquía hacia el año 350. Su padre, Segundo, era funcio- 
nario civil, y su madre, Antusa, quedó viuda a la edad de veinte años, y 
le proporcionó una cuidada educación. Su formación literaria fue de 
gran calidad, llegando a frecuentar la escuela del famoso rétor Libanio. 
Entre sus condiscípulos se encontraba Teodoro, que más tarde sería 
obispo de Mopsuestia. Recibió el bautismo en 369, a la edad de diecio- 
cho años, y bajo la dirección Diodoro de Tarso se inició en la vida mo- 
nástica a la vez que aprendía exégesis bíblica, según la orientación de la 
Escuela antioquena. Intentó llevar una vida de eremita, durante dos 
años, en un lugar apartado de la ciudad, pero su delicada salud le impi- 
dió seguir adelante por ese camino y tuvo que regresar a Antioquía. Me- 
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lecio, Obispo de la ciudad, le ordena de diácono en 381 y, posteriormen- 
te, en 386 recibe la ordenación de presbítero de manos de Flaviano, su- 
cesor de Melecio. Destacó en seguida como predicador, especialmente 
en la preparación de los catecúmenos al bautismo. En el siglo V recibi- 
ría el sobrenombre de Crisóstomo (boca de oro) por sus dotes oratorias. 
A la muerte de Nectario, obispo de Constantinopla, es llamado por el 
emperador Arcadio (395-408) para que ocupara la sede vacante. Fue 
consagrado obispo de Constantinopla el 26 de febrero del año 398 por 
el obispo Teófilo de Alejandría. Esta nueva etapa de su vida vendrá 
marcada por un gran celo pastoral, que se centrará en reprimir abusos y 
reformar las costumbres, tanto del clero, como de familias aristocráti- 
cas. Pero pronto su modo de proceder encontrará la oposición de los 
sectores sociales más directamente afectados por sus actuaciones. Así 
fue como la emperatriz Eudoxia hizo causa común con algunos ecle- 
siásticos y monjes contra el Crisóstomo. Esta hostilidad se vio favoreci- 
da por la rivalidad de Teófilo de Alejandría y por la acusación de Epifa- 
nio de Salamina contra él. Así las cosas, no es de extrañar que Teófilo 
de Alejandría convocara un sínodo, llamado de la «Encina» (suburbio 
de Calcedonia), en el año 403. La asamblea, basándose en falsas acusa- 
ciones, depuso al Crisóstomo —sin estar él presente— y obtuvo de este 
modo un primer decreto de destierro del emperador Arcadio. Ante las 
protestas del pueblo, cambió de parecer el emperador y le ordenó que 
regresara a su sede. Sus enemigos, especialmente Eudoxia, consiguie- 
ron del emperador un nuevo decreto de exilio en el año 404 a Cucuso 
(Baja Armenia), pero como hasta allí peregrinaban sus admiradores, Ar- 
cadio ordenó desterrarlo a Pitio, en la extremidad oriental del mar Ne- 
gro. Murió cuando iba camino de ese lugar en Comana (provincia del 
Ponto) el 14 de septiembre de 407. El Concilio de Calcedonia (451) lo 
proclamó Doctor de la Iglesia. 


a) Obras 


El número de sus escritos es muy considerable, sobre todo, en el 
campo de la homilética, en donde se han contabilizado más de sete- 
cientas homilías. Hay que decir, además, que se han conservado mu- 
chas de sus obras. 


Sus homiliae comentan casi todos los libros de la Escritura: ln Ge- 
nesim, In Psalmos, In Isaiam, De Anna, De Davide et Saule, In lohan- 
nem, In Matthaeum, In Acta Apostolorum, In Ep. ad Romanos, Corin- 
thios, Galatas, Ephesios, Philippenses, Colossenses, Tessalonicenses, 
Timotheum, Titum, Philemonem, Hebraeos. 
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Para hacernos una idea de su predicación homilética en relación 
con la exégesis de la Escritura, podemos fijarnos en sus famosas Homi- 
liae in Matthaeum, cuando comenta el pasaje de Mt 18, 21 y ss. sobre 
el perdón: 


«Sin duda creía Pedro que decía algo grande; de ahí que, con cierto 
tono de suficiencia, añadió: ¿Hasta siete? Eso que nos has mandado ha- 
cer, ¿cuántas veces lo tengo que hacer? Si mi hermano sigue pecando y, 
corregido, sigue arrepintiéndose, ¿cuántas veces nos mandas aguantar 
eso? Porque para el que no se arrepiente ni se condena a sí mismo, ya has 
puesto límite al decir: Sea para ti como gentil y publicano. No así a éste 
que se arrepiente, sino que nos mandaste soportarlo. ¿Cuántas veces, 
pues, debo sufrirlo, si, reprendido, se arrepiente? ¿Bastará con siete? 
¿Qué responde, pues, Cristo, el benigno y bondadoso Señor? No te digo 
hasta siete, sino hasta setenta veces siete. Con lo que no intenta fijar un 
número, sino dar a entender que hay que perdonar ilimitadamente, conti- 
nuamente y siempre. Lo mismo que al decir nosotros mil veces, quere- 
mos decir muchas veces, así aquí. Como, por ejemplo, cuando dice la Es- 
critura: La estéril dio a luz a siete hijos, quiere decir muchos. De modo 
que no encerró el Señor el perdón en un número determinado,.sino que 
dio a entender que hay que perdonar continuamente y siempre» (Hom. in 
Matth., 61, 1). 


Entre sus homilías dogmáticas o polémicas podemos citar: De in- 
comprehensibile Dei natura. Son doce predicaciones sobre una cues- 
tión bastante disputada, promovida por Eunomio, quien afirmaba que 
dada la revelación hecha por Dios, el hombre está en condiciones de 
conocer a Dios, tal y como Él se conoce. El Crisóstomo le responderá 
que Dios tiene una naturaleza inefable e incomprehensible. 


Durante el tiempo de su predicación antioquena (386-397) son de 
destacar sus Catecheses ad illuminandos. Fueron pronunciadas como 
preparación para la recepción del bautismo junto con otras que tienen 
un carácter mistagógico postbautismal. Para el Crisóstomo, recibir el 
bautismo supone llevar una vida de acuerdo con la inhabitación de 
Cristo en el alma: 


«s1, en efecto, los hombres que reciben cargos mundanos y que mu- 
chas veces llevan sobre el vestido que los envuelve la marca de las imá- 
genes imperiales, gracias a la cual aparecen dignos de crédito ante los de- 
más, nunca se permitirían obrar lo que fuese indigno de ese vestido con 
las insignias imperiales; y si alguna vez lo intentasen ellos, tienen a mu- 
chos que se lo impedirían; incluso si otros quisieran maltratarlos a ellos, 
el vestido que llevan puesto les aportaría suficiente seguridad para no su- 
frir nada desagradable, con mucha mayor razón es justo que quienes tie- 
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nen a Cristo morando, no sobre el vestido, sino sobre el alma, y con Él a 
su Padre y la presencia del Espíritu Santo, den pruebas de tener gran se- 
guridad, y por su cabal conducta evidencien ante todos su personal con- 
dición de portadores de la imagen imperial. 

Lo mismo, efectivamente, que aquéllos, al mostrar sobre el vestido 
a la altura del pecho las insignias imperiales, se ponen en evidencia ante 
todos, así también nosotros, los que de una vez por todas fuimos revesti- 
dos de Cristo y considerados dignos de tenerlo morando en nosotros, si 
de verdad le queremos, mediante una vida perfecta, incluso callando, po- 
dremos mostrar a todos la fuerza del que mora en nosotros» (Cat. ad ill., 
VIH, 17-18). 


Otras homilías sobre temáticas diversas son la ocho Orationes ad- 
versus ludaeos, y las veintidós predicaciones Ad populum Antioche- 
num de statuis. Las primeras homilías hay que enmarcarlas dentro de 
la controversia judeo-cristiana, en la que Juan previene a los cristianos 
para que no frecuenten las fiestas de los judíos, porque éstos habían 
desconocido al Mesías. Las homilías de statuis, tuvieron una gran re- 
percusión. En el año 397 el emperador Teodosio había impuesto a la 
ciudad de Antioquía el pago de una contribución extraordinaria. Este 
hecho provocó una sedición y el populacho destruyó las estatuas del 
emperador y de la familia imperial. Como represalia, Teodosio pensó 
arrasar la ciudad. El obispo Flaviano se dirigió entonces a Constantino- 
pla para pedir clemencia al emperador. En esas circunstancias el pue- 
blo de Antioquía atemorizado llenaba las iglesias y Juan pronuncia las 
homilías que comentamos. Aprovechó el predicador esta coyuntura 
para fustigar los vicios y animar a la práctica de la virtud. Al final les 
comunicó el otorgamiento a la ciudad del perdón imperial. 


Otras homilías menos conocidas serían: las dos In Eutropium y las 
tres [n exilium. 


De los tratados que escribió el que ha tenido más amplio eco ha 
sido el De sacerdotio. Según los editores más recientes de este escrito 
sitúan su redacción en los años 388-390, Esta obra, concebida en forma 
de diálogo, consta de seis libros, en los que se describe la importancia 
de la labor sacerdotal y la especial responsabilidad que le compete en 
orden al ministerio de la palabra de Dios, defensa de la fe, protección 
de la vírgenes y de las viudas. Adversus oppugnatores vitae monasti- 
cae (383-387) son tres libros consagrados a la defensa de la vida mo- 
nástica. Una obra de madurez será el tratado De inani gloria et de edu- 
candis liberis, destinado a responsabilizar a los padres de la educación 
cristiana de sus hijos. El Crisóstomo trata de conseguir que los niños 
cristianos se conviertan en auténticos atletas de Cristo: 
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«Igual que en la palestra los atletas se ejercitan antes de las luchas 
con gentes de su casa para, una vez que han tenido éxito con aquéllos, 
ser invencibles frente a sus adversarios, así también hay que educar al 
niño en casa. 

Que con frecuencia sea el padre o el hermano el que especialmente 
lo provoque y que todos tengan como objetivo preferente la victoria del 
chico. O bien que en la lucha haya uno que se dedique a defender y a 
oponer resistencia, de manera que con éste se entrene. De igual forma, 
también los criados deben irritarlo continuamente, con razón o sin razón, 
de modo que aprenda a dominar sus sentimientos en todo momento. Por- 
que si es el padre quien le irrita, nada tiene de extraño que se contenga, 
pues se pone delante el nombre del padre y no consiente que el alma se 
subleve. No, háganlo los mismos de su edad, esclavos y libres, a fin de 
que en ellos aprenda la moderación» (De ina. glor, L, 68). 


También insistirá en esta obra sobre la importancia de la cateque- 
sis en la educación infantil. 


De su epistolario se conservan unas 240 cartas, la mayor parte de 
ellas pertenecen al periodo que corresponde al segundo exilio. Están di- 
rigidas a los amigos que se han mantenido fieles en la hora del destierro. 
De todo el epistolario destacan las diecisiete epístolas dirigidas a Olim- 
pia, viuda y diaconisa, que se había preocupado mucho de mejorar la si- 
tuación del Crisóstomo en su exilio. También cabe reseñar, por su sin- 
gular importancia, las dos cartas dirigidas al papa Inocencio 1 (401-417). 


b) Doctrina 


Juan Crisóstomo basa su pensamiento y, con mayor razón, su pre- 
dicación en la Sagrada Escritura. Su exégesis sigue los dictados litera- 
les de la Escuela antioquena, de la que se le puede considerar como su 
máximo exponente, en unión de Teodoro de Mopsuestia. Sus comenta- 
rios bíblicos están llenos de reflexiones y disgresiones que no siguen 
una exposición lineal, como es propio de un predicador moralista que 
trata de descender a aplicaciones prácticas en beneficio de sus oyentes. 


No fue un teólogo que se distinguiera por su originalidad, pero sí 
destacó por la brillantez expositiva. En cuestiones trinitarias permane- 
ce fiel a las enseñanzas de Nicea, cuando se le presenta la ocasión, 
puesto que las controversias arrianas quedaron prácticamente zanjadas 
después del Concilio de Constantinopla del año 381. Emplea la fórmu- 
la nicena del homoousios para significar la relación del Hijo con el Pa- 
dre. Su cristología es muy equilibrada. Como los restantes antioque- 
nos, defiende la divinidad perfecta de Cristo frente a los arrianos, así 


295 


PATROLOGÍA k 


como su humanidad también perfecta y completa contra los apolinaris- 
tas. En cuanto a la teología sacramentaria, es digno de notarse su gran 
realismo al tratar de la eucaristía, especialmente cuando habla de la 
presencia real de Cristo en ese sacramento. Así, por ejemplo, dirá del 
altar eucarístico que «allí yace Cristo inmolado» (Hom. de prod. ludae, 
PG 49, 381 y 390). 


En la predicación del Crisóstomo nos encontramos con una espiri- 
tualidad que anima a vivir la perfección a todos los cristianos, sean 
monjes, sean gentes que viven en medio del mundo. Todos pueden al- 
canzar la santidad, si viven la perfección de la caridad. Todos deben 
nutrirse de la palabra de Dios, mediante una lectura y una meditación 
personal de la Sagrada Escritura. Esta fuente primordial de la vida cris- 
tiana deberá ir acompañada de la recepción de los sacramentos, espe- 
cialmente de la eucaristía. La espiritualidad matrimonial la encontra- 
mos presente en diversos pasajes de sus obras. Un ejemplo de lo que 
decimos se halla en una de sus Homilías a los Efesios, cuando comen- 
ta lo que debe decirle un marido a su joven esposa: 


«Una joven prudente y generosa, que se dedica a la piedad, vale más 
que todo el universo. Por esto te he elegido a ti y te amo más que a mí 
mismo. La vida presente no es nada; te pido, pues, y te conjuro con todos 
los medios que están a mi alcance, para que pasemos el tiempo de esta 
vida presente de tal manera que merezcamos estar reunidos en la vida fu- 
tura, sin ningún temor de separación. El tiempo es breve y lleno de des- 
ilusiones: si aquí abajo somos gratos a Dios, viviremos después con Cris- 
to y nos reencontraremos juntos en la eterna felicidad» (Hom. XX Ef., 8). 


Más adelante afirma que quien ha escogido una esposa con estas 
perspectivas no es inferior en santidad de vida a quien vive como un 
monje solitario (ibíd., 9). 

También es destacable la espiritualidad sacerdotal que impregna 
su tratado De sacerdotio. No la contrapone a la espiritualidad monásti- 
ca, que en aquella época gozaba de amplios consensos. En el fondo, el 
Crisóstomo tiene una visión integradora. A los sacerdotes les exhorta «a 
guardar las virtudes propias de los monjes, pero adaptándolas a su pe- 
culiar forma de vida secular: 


«A la verdad, el sacerdote ha de poseer un alma más pura que los r:1- 
yos mismos del sol, a fin de que nunca le abandone el Espíritu Santo y 
pueda decir: Vivo yo, más no soy yo quien vivo, sino que Cristo vive en mí. 
Los que moran en el yermo, lejos de la ciudad y de la plaza y libres de sus 
ruidos, a pesar de que continuamente gozan de la paz y tranquilidad del 
puerto, no quieren confiar en la seguridad de ese género de vida, sino que 
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buscan mil otras guardas y se amurallan por todas partes y se esfuerzan en 
alcanzar la mayor perfección en sus obras y palabras, a fin de poderse 
acercar a Dios con aquella confianza y sincera pureza que cabe en las 
fuerzas humanas. Pues ¿cómo de grande crees habrá de ser la fuerza y el 
esfuerzo que necesita el sacerdote para arrancar su alma de toda impureza 
y conservar incontaminada la hermosura de su espíritu? Y es así que mu- 
cha mayor pureza se exige del sacerdote que del monje» (De sac., Vl, 2). 


Sin embargo, a los monjes parece prevenirles contra una tendencia 
que insistía demasiado en una ascésis excesivamente individualizada 
de algunos círculos del Pseudo Macario. 


Ediciones y traducciones: CPG 1, 4305-5197; PG 47-64; SC 13 bis, 28 
bis, SO, 79, 103,117, 125, 138, 188, 272, 277, 300, 304, 346, 348, 362, 366, 
396; BAC 141, 146, 169, Madrid 1955, 1956, 1958; R. RAMÍREZ TORRES, 
Obras completas de san Juan Crisóstomo, 4 vols., México 1965-1966; LSP 
20,24, EC 14: BPa 3, 15, 34, 39.33,37. 


Estudios. Ch. BAUR, Der hl. Johannes Chrysostomus und seine Zeit, 2 
vols., Minchen 1929-1939; CHR. SCHAUBLIN, Untersuchungen zu Methode 
und Herkunft der antiochenische Exegese, Theoph. 23, Kóln-Bonn 1974; CH. 
KANNENGIESSER (ed.), Jean Chrysostome et Augustin. Actes du Colloque de 
Chantilly (22-24 septembre 1974), Paris 1975; P. G. ALVES DE SOUSA, El sa- 
cerdocio ministerial en los libros «De sacerdotio» de san Juan Crisóstomo, 
CTUN 9, Pamplona 1975; R. G. TANNER, Chrysostom's Exegesis of Romans, 
StPatr 17/3 (1982) 1185-1197; F. M. YOUNG, John Chrysostom on First and 
Second Corinthians, StPatr 18/1 (1985) 349-352; F.-X. DRUET, Langage, ima- 
ges et visages de la mort chez Jean Chrysostome, Namur 1990; P. Devos, 
Saint Jean Chrysostome á Antioche dans quatre homélies baptismales, An- 
Boll 109 (1991) 137-156; J. P. CATTENOR, Le baptéme mystére nupcial. Théo- 
logie de saint Jean Chrysostome, Venasque 1993; J. KnuppP, Das Mystagogie- 
verstandnis des Johannes Chrysostomus, Múnchen 1995; J. N. D. KELLY, 
Golden Mouth. The Story of John Chrysostom-Ascetic, Preacher, London 
1995; C. ALFARO GINER, Entre la tradición clásica y la moral cristiana: la 
mujer en la obra de san Juan Crisóstomo, AntCr 14 (1997) 135-149; R. C. 
Hi, Chrysostom, interpreter of the Psalms, EstB 56 (1998) 61-74; I. DELGA- 
DO JARA, El período antioqueno de la vida de san Juan Crisóstomo, Helman- 
tica $2 001) 23-50; Ib., Los primeros años del episcopado de san Juan Cri- 
sóstomo, Helmantica 53 (2002) 211-241; L. DATTRINO, Giovanni Crisostomo 
di fronte al matrimonio, RIVAC 78 (2002) 145-155. 
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ESCRITORES SIRÍACOS 


I. CARACTERÍSTICAS GENERALES 


La provincia romana de Siria tuvo una pronta evangelización, de- 
bida, en gran medida, a su proximidad geográfica con Palestina. Ya en 
el siglo II, Siria se convierte en una de las provincias romanas más 
cristianizadas. Como idioma el siríaco pertenece al grupo de las len- 
guas semíticas, muy cercano al arameo y al hebreo. El siríaco se propa- 
gó por el territorio de la antigua Siria llegando hasta Persia y se convir- 
tió en la lengua oficial de las Iglesias Jacobita, Melquita, Maronita, 
Caldea y Malabar. 


Los primeros testimonios literarios proceden de los siglos 1 y Il, y 
tienen un marcado acento gnóstico y judío, como el Evangelio de Feli- 
pe, el Evangelio de Tomás, las Odas de Salomón, las Seudo-Clementi- 
nas y la Didaskalia. Algunos autores más importantes serán bilingúes 
(griego y siríaco), lo que facilitará enormemente que se traduzcan mu- 
chas obras de Padres griegos al siríaco. Se suele considerar a Bardesa- 
nes como el primer escritor cristiano sirio (154-222), quien introduci- 
ría los himnos, que serán tan característicos de la espiritualidad siria. 
La traducción siríaca más antigua de los Evangelios será el Diatessa- 
ron de Taciano, de quien ya hablamos. Hacia el año 300 vería la luz 
una versión muy literal de los Evangelios, que se titulará Vetus Syriaca. 
Durante el siglo V se haría una traducción completa de la Biblia, que 
es conocida con el nombre de Peshitta. 


Dejando a un lado estas importantes obras de traducción, la litera- 
tura siríaca muestra su máximo esplendor durante el siglo IV, en el que 
sobresalen figuras de la importancia de Afraates y de Efrén de Nísibe, 
que estudiaremos seguidamente. 


299 


PATROLOGÍA 


II. AFRAATES 


Afrahat, o helenizado Afrahates, es el primer Padre de la Iglesia de 
Siria. Sabemos muy poco de su vida y de sus obras. Su muerte ocurrió 
después del año 345. En la tradición manuscrita se le menciona con el 
sobrenombre del Sabio Persa, tal vez con ello se quería indicar su per- 
tenencia al imperio persa. Vivió en la parte occidental del imperio Sa- 
sánida (actual Mesopotamia). De sus obras podemos deducir algunos 
datos de su vida. Sabemos, por ejemplo, que formaba parte de un gru- 
po de ascetas, llamados los «hijos de la Alianza» (be nay qyáma), aun- 
que también podrían denominarse «hijos de la resurrección», si tradu- 
cimos gyáma por «resurrección», como hacen algunos autores. Estos 
ascetas vivían en medio del mundo y no se les debe confundir con los 
monjes. No podemos determinar, con exactitud, si llegó a ocupar algún 
cargo eclesiástico. Lo que si parece probable es que fuese considerado 
como superior o padre espiritual de un grupo de ascetas. Por razones 
cronológicas no hay que concederle credibilidad a una nota marginal 
que figura en un manuscrito de 1364, donde se afirma que fue obispo 
del monasterio de S. Mateo (a cinco millas al norte de Mosul). 


De sus escritos tenemos noticia de veintidós Demonstrationes 
(«tahwiáthá»), que podríamos traducir por «instrucciones» O «sermo- 
nes». Están ordenadas de modo acróstico, según las veintidós letras del 
alfabeto siríaco. De su contenido se puede colegir que las redactó entre 
los años 337 (nn. 1-10) y 344 (mn. 11-22), añadiendo, como apéndice, 
en 345, la n.* 23. Están dirigidas a los «hijos de la Alianza». La difusión 
de esta obra fue considerable a juzgar por las numerosas traducciones 
que se hicieron de ella. Las Demonstrationes 1-19 aparecen vertidas al 
armenio bajo el nombre de Jacobo de Nísibe. La n.* 6 se conoce en ge- 
orglano, y la n.* 5, junto a unos fragmentos de la 8, en etíope. 


El gran valor de las Demonstrationes es ofrecernos una visión teo- 
lógica de la Iglesia antigua, que nos muestra la pervivencia de una tra- 
dición judeo-cristiana, que no ha evolucionado en la línea de una teolo- 
gía helenizada, como había sucedido en otros lugares del Oriente 
cristiano. Su pensamiento está fuertemente anclado en los textos bíbli- 
cos, y en este sentido hay que destacar el frecuente uso que hace de 
casi todo el Antiguo Testamento. Otro tanto cabría decir del Nuevo 
Testamento en relación con los Evangelios y las Epístolas paulinas, ex- 
cepto las Epístolas católicas y el Apocalipsis. 


Las Demonstrationes nos ofrecen una doctrina trinitaria, que se 
puede considerar ortodoxa, aunque ignora el Concilio de Nicea, cosa 
que no tiene nada de particular si tenemos en cuenta que la Iglesia de 
Persta no envió a este Concilio ningún representante. Afraates no es 
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muy explícito sobre el Espíritu Santo, pero sostiene que la Tercera Per- 
sona es la «madre» (sic) de los ascetas, y que se nos comunica a través 
de Cristo. Es también la Sabiduría que ilumina a los profetas. No es fá- 
cil de precisar cuándo habla del Espíritu Santo como persona y cuando 
como gracia impersonal. Su concepción trinitaria se sintetiza bien en la 
doxología siguiente: «Gloria y honor sean para el Padre, el Hijo, y su 
Espíritu vivo y santo, por la boca de todos los que lo alaban arriba y 
abajo, por los siglos de los siglos. Amén» (Dem., 1). 


La Demonstratio 5 nos da a conocer los preparativos de guerra de 
Sapor ÍI contra el Imperio romano, preparativos que Afraates califica 
de inútiles, siguiendo lo que se afirma en la visión apocalíptica del li- 
bro de Daniel. La Demonstratio 7 es una exhortación a los obispos de 
la Iglesia para que sean buenos guías de las almas y actúen como mé- 
dicos espirituales, a ejemplo del Médico Cristo, estimulando a los pe- 
cadores heridos, de manera que alcancen la salud, pues el fracaso de 
ellos lleva a la muerte del pecador. 


La segunda serie de las Demonstrationes fue escrita en un momen- 
to político distinto, pues Sapor IT inició en el año 344 una violenta per- 
secución contra los cristianos, mostrándose, en cambio, tolerante con 
los judíos. En esta situación, Afraates trata de confirmar a los cristianos 
en su fe, a la vez que les muestra la falsedad de las críticas judías al cris- 
tianismo. Salen a relucir los temas clásicos de la polémica antijudía: so- 
bre la circuncisión (11), la Pascua (12), el shubbat (13), los alimentos 
(15), el Mesías que es Hijo de Dios (17). 


Las Demonstrationes tienen un alto contenido simbólico y, más en 
concreto, tipológico. Para el Sabio Persa muchos relatos del Antiguo 
Testamento son figura de lo que tendrá plena realización en el Nuevo, 
Todo ello expresado en un lenguaje de resonancias poéticas. Sírvanos 
de muestra el conocido tema de la Pascua y sus simbolismos en rela- 
ción con el bautismo cristiano: 


«En efecto, Israel ha sido sumergido en medio del mar en esta noche 
de la Pascua, el día de la salvación. Nuestro Señor ha lavado los pies a sus 
discípulos, la noche de la Pascua, en función del misterio del bautismo. 


Porque debes saber, amigo mío, que es durante esta noche cuando 
nuestro Salvador ha dado el verdadero bautismo. 


Porque, mientras El iba y venía con sus discípulos tenía el bautismo 
de la Ley que los sacerdotes bautizaban el bautismo del que habla Juan: 
“Convertíos de vuestros pecados”. 

Pero en esta noche les mostró el misterio del bautismo, que es la pa- 
sión de su muerte, como dice el Apóstol: “Hemos sido enterrados con El 


por el bautismo para la muerte, y resucitaremos con El por la fuerza de 
Dios”» (Dem., 12, 10). 
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Una significación especial reviste la divinidad de Cristo, que es 
afirmada rotundamente, así como su sacrificio y su muerte, que nos 
han alcanzado la salvación y el vencimiento de la muerte con su propia 
muerte. 


La espiritualidad que se desprende de las Demonstrationes está 
muy centrada en el primado de la caridad, que tiene por objeto las tres 
Personas divinas. Considera también que la caridad perfecta está sub- 
ordinada a la renuncia al matrimonio. Es una espiritualidad optimista, 
llena de paz y de dulzura, bien asentada en la humildad; virtud esta úl- 
tima frecuentemente ensalzada. 


Ediciones y traducciones: 1. PARISOT, Demonstrationes, PS 1/1; G. Ric- 
CIOTTI, Afraate il Sapiente Persiano. La dimostrazione della fede, la dimos- 
trazione dell'acino, Roma 1927; CSCO 382,-383, 405-406, 423-424; SC 349, 
399: 


Estudios: E. J. DUNCAN, Baptism in the Demonstrations of Aphraates the 
Persian Sage, SCA 8, Washington 1945; O. E. EVANs, Syriac New Testament 
Quotations in the Works of Aphraates and Contemporary Sources, Leeds 
1951; I OrTÍz DE URBINA, Patrologia syriaca, Roma ?*1965, pp. 46-51; J. 
NEUSNER, Aphrahat and Judaism. The Jewish-Christian Argument in the 4 th 
Century Iran, StPB 19, Leiden 1971; F. PERICOL1 RIDOLFIN1, Probleme trinita- 
ri e problema cristologico nelle Dimostrazioni del sapiente Persiano, StROC 
2 (1979) 99-125; G. NEDUNGATT, The Authenticity of Aphrahat's Synodal Let- 
ter, OCP 46 (1980) 62-88; M.-J. PIERRE, L'Gme ensommeilée et les avatars du 
corps selon le Sage Persan. Essai sur l'anthropologie d'Aphraate, POC 32 
(1982) 233-262; 33 (1983) 104-142; P. Bruns, Das Christusbild Aphahats 
des Persischen Weisen, Hereditas 4, Bonn 1990; W. L. PETERSEN, The Chris- 
tology of Aphrahat, the Persian Sage: An Excursus on the 17th Demonstra- 
tion, VigChr 46 (1992) 241-256; K. A. VALAVANOLICKAL, The Use of the Gos- 
pel Parables in the Writings of Aphrahat and Ephrem, Frankfurt 1996; M. 
RACZKIEWICZ, La demonstración XVII: Sobre el Mesías Hijo de Dios de 
Afraates, el Sabio Persa, EE 75 (2000) 303-319; J. J. ALARCÓN, La Exposi- 
ción 19 de Afrates *Contra los judíos”, Sefarad 61 (2001) 227-242; N. I. FRE- 
DRIKSON, La métaphore du sel et du serpent chez Aphraate, le Sage persan, 
RAR 219 (2002) 35-54; A. H. BECKER, Anti-Judaism and Care for the Poor 
in Aphrahat's Demonstation 20, JECHS 10 (2002) 305-327. 


TI. EFRÉN DE NÍSIBE 


Es, sin duda, el más importante de los Padres de la Iglesia de Siria 
y uno de los poetas más inspirados de la época patrística. Nace en Ní- 
sibe hacia el año 306. Algunas fuentes afirman que sus padres eran 
cristianos, Otras, sin embargo, dicen que su padre era un sacerdote pa- 
gano. Creció bajo la tutela del obispo Santiago (303-338), que estuvo 
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presente en el Concilio de Nicea y fundó la Escuela teológica de Nísi- 
be. Una vez que fue ordenado de diácono se convirtió en el principal 
animador de esta Escuela. Como consecuencia de las guerras entre los 
romanos y los persas la ciudad de Nísibe sufrió tres asedios. En una 
guerra posterior, en 363, el emperador Juliano el Apóstata (360-363) 
encontraría la muerte no muy lejos de Nísibe (Hymni contra lulianum). 
Su sucesor Joviano (363-364) cedió esta ciudad a los Sasánidas en 363 
y, en consecuencia, tuvo que trasladarse a Edesa, donde desarrolló una 
importante labor de enseñanza y predicación hasta que murió en 373, 
según nos narra la Crónica de Edesa. 


Algunos autores sostienen que Efrén había profesado el monacato 
o el eremitismo; otros, por el contrario, afirman que formaba parte de 
la comunidad de los «Hijos de la Alianza», es decir, miembro de una 
comunidad cristiana, O si se prefiere, de la elite de esa comunidad, en 
la que se practicaba un fuerte ascetismo. 


La obra escrita de Efrén es muy variada, en cuanto a su temática, 
pero nos muestra una relevante personalidad literaria, que se hace pre- 
sente con una gran riqueza de expresión poética. Para comunicar su 
inspiración poética utiliza, fundamentalmente, dos vías: los Memre 
(discursos métricos) y los Madrasche (cánticos). 


Es difícil establecer una cronología de sus escritos. Casi todos los 
autores prefieren clasificarlos según los diversos géneros literarios. De 
sus numerosos comentarios sobre la Sagrada Escritura sólo algunos 
nos han llegado completos, de la mayoría tenemos únicamente unos 
pocos fragmentos, que se han conservado a través de las catenae O 
«florilegios». 


En sus Comentarios sobre el Génesis y el Éxodo, al hablar de los 
hechos que precedieron al Diluvio, nos dice que Abel y su descenden- 
cia vivían en las montañas, y que los familiares de Caín («los hijos de 
los hombres») vivían en el valle, y que al unirse unos y otros se produ- 
jo una gran depravación. 


El Comentario al Diatessaron tiene, además de su valor en sí, el 
de testimoniarnos la pervivencia litúrgica de esta sinopsis evangélica, 
llevada a cabo por Taciano en el siglo II. Su contenido es más bien de 
índole parenética, como se puede comprobar en el pasaje que reprodu- 
cimos seguidamente sobre la segunda venida de Cristo: 


«Con la última venida pasará algo semejante a lo que pasó con la 
primera. Así como los justos y los profetas esperaron al Mesías pensando 
que se había de manifestar en su tiempo, también hoy cada uno de los 
cristianos desea que llegue en sus propios días. Cristo no reveló el día de 
su venida, principalmente por esta razón: para que todos comprendicran 
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que Aquel a cuyo poder y dominio están sometidos los números y los 
tiempos no está sujeto al destino ni a la hora. Pero el que desde toda la 
eternidad había determinado este día y describió detalladamente las seña- 
les que lo precederían ¿cómo podía ignorarlo? Por eso, con aquellas pa- 
labras invitó a considerar sus señales, para que, desde entonces y para 
siempre, las generaciones de todos los siglos pensaran que su venida po- 
dría acontecer en su tiempo. 


Estad en vela, porque cuando el cuerpo duerme no es nuestra natu- 
raleza la que domina y obramos no guiados por nuestra voluntad, sino 
por los impulsos de la naturaleza. Y cuando un pesado sopor, por ejem- 
plo, la pusilanimidad o la tristeza, domina al alma, ésta es dominada por 
el enemigo y, bajo los efectos de ese sopor, hace lo que no quiere. Los 
impulsos dominan a su naturaleza y el enemigo al alma. 


Por tanto, el Señor recomendó al hombre la vigilancia de todo su 
ser: del cuerpo, para que evitara la somnolencia; del alma, para que evt- 
tara la indolencia y la pusilanimidad [...] Aunque el Señor estableció las 
señales de su venida, sin embargo, en modo alguno conocemos con exac- 
titud su término; pues estas señales aparecen de muy distintas maneras y 
pasan, y algunas de ellas todavía perduran» (Com. Diat., 18, 15-17). 


Los Carmina Nisibena constituyen un poema compuesto por 77 
himnos. En estos famosos himnos, su autor nos transmite una relación 
de datos históricos, como fueron las calamidades que sufrió Nísibe du- 
rante las guerras que van del año 338 al 363, las hazañas bélicas en la 
lucha contra los persas. También incluye una laudatoria de los obispos 
de la ciudad. Efrén trata, además, cuestiones relacionadas con la mario- 
logía, como la alabanza que hace de la Virgen, cuando escribe: «Tú 
solo, ¡oh Jesús!, y tu Madre, sois de belleza tal que superáis la de cual- 
quier otro, porque en Ti no hay mancha alguna, ni tampoco en tu Ma- 
dre» (Carm. Nis., 27, 44). 


Entre los Cánticos fúnebres, tiene uno dedicado a los niños lleno 
de expresividad poética y de teología del más allá: 


«Son los niños, Señor, tu porción querida. / A ellos les darás las si- 
llas en el cielo sobre las estrellas./ 

Hazles, te lo suplico, nuestros intercesores. / Te alabaré en gran ma- 
nera, / 

Porque tales convidados mandas sentar a tu mesa. / 

El Reparador de nuestra salud abrazó ante el pueblo a los niños / 

Y delante de todos los bendijo. / Para mostrar que le agradaban la 
pureza y la inocencia de esta vida./ 

Vio el que en sí mora, como de asiento, la justicia, /Que las iniqui- 
dades de los hombres habían crecido mucho, /Que, aplastada la inocen- 
cia, / Por doquiera reinaba la contumacia de los malos. / 
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Llamó junto a sí a la falange de los niños, / Y la colocó en la man- 
sión de la gloria, / 

Mandando al mundo al Profeta./ Cual lirios trasplantados de una tie- 
rra inculta y desolada,/ 

Los niños han crecido en el invernadero del jardín; / Como perlas 
preciosas han sido engastados en la corona del Señor» (Cánt. fún., 32). 


Como es fácilmente observable, la teología siria y en especial la de 
Efrén, no se elabora tanto por una vía conceptual y discursiva —como 
sucede en la línea seguida por las Iglesias griega y latina—, sino por el 
camino de las imágenes y los símbolos, cuya mejor expresión será la 
del poema y las oraciones. Este modo de pensar constituye el rasgo 
fundamental de la teología de Efrén. Para él, la raíz de todos los errores 
teológicos está en tratar de comprender a Dios con un pensamiento fi- 
losófico y racionalista, cuando, en realidad, hay que detectarlo con las 
imágenes y los símbolos, con los que la Sagrada Escritura y la creación 
—los dos «libros de la revelación»— aluden a El. 


Efrén es uno de los Padres de la Iglesia que más han escrito sobre la 
Virgen María. Una de las verdades mejor expresadas de su mariología 
es, sin duda, la afirmación de la maternidad divina de María, unida a su 
virginidad. Así queda reflejada en el Hymnus de Maria et Magis, en 
donde la Virgen dice a los Magos: «Siendo Virgen he engendrado un 
Hijo: Él es el Hijo de Dios; id y proclamarlo» (Hymn. de Maria et Ma- 
gis, 46). Otro lugar donde destaca la doble condición de Virgen y Madre 
es en los Himnos a la Virgen: 


«Cantaré por tu gracia, oh Señor, / himnos selectos / a la Virgen, que 
llega a ser / 

Madre de forma prodigiosa, / la que es Virgen y a la vez Madre./ 

¡Loor a Quien la ha escogido! [...] 

Las mujeres no tienen / 

Junto con la leche los signos de la virginidad, / 

Porque donde está la leche / 

No están los signos de la virginidad: / 

En María sucede el prodigio, / 

Que dio a luz virginalmente» (11 Hymnus de Virginitate, 1-3). 


Ediciones y traducciones: CSCO 137, 145, 152-153, 154-155, 169-170, 
174-175, 186-187, 198-199, 212-213, 218-219, 223-224, 240-241, 246-249, 
270-271, 291-292, 305-306, 311-312, 320-321, 334-335; PO 30/1, 37; SC 
121, 137, 459; SpVigChr 7; LSP 14. 


Estudios: A. VOGBUS, Literary, Critical and Historical Studies in Ephrem 
the Svrian, Stockholm 1958; P. ORTÍZ VALDIVIELSO, Un nuevo fragmento siría- 
co del Comentario de san Efrén al Diatésaron, StPap 5 (1966) 7-17; G. SABER, 
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La Théologie baptismale de Saint Ephrem, Essai de Théologie historique, Kas- 
lik 1974; N. EL KHOURY, Die Interpretation der Welt bei Ephraem dem Syrer, 
TTS 6, Mainz 1976; E. Beck, Das Bild vom Sauerteig bei Ephrim, OrChr 63 

(1979) 1-19; P. Youstr, Le repas fraternel ou l'agapé dans les memre sur la ta- 
ble attribuée 4 Saint Ephrem, ParOr 9 (1979/1980) 51-66; Íb., L'eucharistie 
chez saint Éphren de Nisibe, OCA 224, Roma 1984; T. Bou 'MANSOUR, La 
pensée symbolique de saint Éphrem le Syrien, Kaslik 1988; ÍD., Analyse de 
quelques termes christologiques chez Éphrem, ParOr 15 (1 988/ 1989) 3-20; P. 
Yousir, La Vierge Marie et le disciple bienaimé chez saint: Éphrem de Nisibe, 
OCP 55 (1989) 283-316; E. J. MARTÍNEZ, Los Himnos «sobre la Perla» de San 
Efrén de Nísibe (De Fide, LXXXI-LXXXV), Salm. 38 (1991) 5-32; íp., Un 
canto arameo a la encarnación del Hijo de Dios. San Efrén el Sirio, himno De 
Nativitate TIT, EstB 50 (1992) 475-491; T. KONNAMMAKAL, «St. Ephrem and 
“Greek Wisdom”», en R. LAVENANT, (ed.), VI Symposium Syriacum 1992: 
University of Cambridge, Faculty of Divinity, 30 August-2 September 1992, 
OCA 247, Roma 1994, pp. 169-176; A. PALMER, 51 Ephrem of Syria's Hymn 
on Faith 7: An Ode on His Own Name, Sobornost 17 (1995) 28-40. FE. J. MAR- 
TÍNEZ, «Los himnos de San Efrén de Nísibe y la liturgia de la Iglesia en lengua 
siríaca», en G. RAMAS (dir.), Liturgia y Padres de la Iglesia (XXIV Jornadas de 
la AEPL), Culmen et Fons, 2, Bilbao 2000, pp. 125-217; T. KONNAMMAKAL, 
Ephrem's Polemics on the Human Body, StPatr 35 (2001) 428-432; A. PENA, 
Efrém Sírio traduzido em línguas clássicas: as versóes latinas do «De com- 
punctione cordis», Euphrosyne 29 (2001) 69-94, 
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ESCRITORES LATINOS DEL SIGLO IV 


IL CARACTERÍSTICAS GENERALES DE LA TEOLOGÍA LATINA DEL SIGLO IV 


Las reformas político-administrativas del emperador Diocleciano 
(284-305) acrecentaron el distanciamiento cultural y político entre el 
Oriente y el Occidente del Imperio romano. La lengua griega perdió 
peso específico en la parte occidental del Imperio y este hecho supuso 
un abandono del griego en la liturgia latina en los principales núcleos 
de población cristiana, como Roma, Milán, etc. Muchas obras de los 
Padres griegos fueron traducidas al latín por S. Jerónimo, Rufino de 
Aquileya y otros. No ocurrió lo mismo con los escritos de los Padres 
latinos, que apenas se tradujeron al griego. Todo ello contribuyó a cier- 
to desencuentro de intereses y planteamientos teológicos. 


A partir del siglo IV la personalidad de Agustín construirá una teo- 
logía que será genuinamente occidental. Si no hubiese existido $. 
Agustín, la patrística latina habría quedado muy empobrecida en rela- 
ción con la griega. Por otro lado, las aportaciones del Hiponense en al- 
gunos campos han sido de una genialidad incomparable. Bástenos re- 
cordar, por ejemplo, su teoría psicológica sobre las procesiones en la 
Trinidad, cuyo influjo doctrinal llega hasta nuestros días. 


Al lado de Agustín es preciso tener en cuenta otras figuras, como 
Ambrosio y Jerónimo, que realizarán también importantes contribucio- 
nes al pensamiento teológico occidental. Los Padres latinos elaborarán 
una teología polémica que, entre otras cosas, deberá responder a los re- 
tos que la Iglesia católica tenía planteados en Occidente: donatismo, 
priscilianismo y pelagianismo. 
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l. Donatismo 


Este movimiento cismático se origina en Cartago, como una se- 
cuela de la última gran persecución de Diocleciano. Al morir el obispo 
Mensurio de Cartago en 311, tres obispos se apresuraron a elegir al 
diácono Ceciliano, hombre de tendencia moderada. Pero esta elección 
no fue del agrado de un grupo de extremistas de Numidia, que conta- 
ron con el apoyo de Lucila, una rica matrona, cuya conducta supersti- 
ciosa había sido fustigada por Ceciliano. Contra la validez de su orde- 
nación se alegaba que en ella había participado Félix de Aptungi, que 
para algunos había sido traditor en la persecución dioclecianea. Reuni- 
dos en Cartago 70 obispos númidas declararon nula la elección de Ce- 
ciliano y en su lugar eligieron a Mayorino, que murió al poco tiempo. 
Le sucedió Donato, llamado el Grande, de quien toma el nombre este 
movimiento heterodoxo. 


El donatismo llevó consigo la división de la Iglesia del norte de 
África en dos partidos. Los donatistas consideraban que la única Igle- 
sia verdadera era la suya y que todos los demás cristianos eran herejes, 
incluidos los católicos. Ellos constituían la genuina Iglesia de los po- 
bres y de los mártires. De esta concepción eclesiológica equivocada 
derivaban la validez de los sacramentos, de tal manera que sólo los sa- 
cramentos de su Iglesia tenían autenticidad. Invocaban en su favor la 
tesis errónea de Cipriano que hacía depender la colación de los sacra- 
mentos de la santidad del ministro que los confeccionase. La fuerza ar- 
gumentativa de Agustín les mostrará la equivocación que supuso tal 
planteamiento. 

Pero, además, el enfrentamiento de los donatistas adquiere una nota 
de fanatismo, que no se explica sólo por una diferente concepción ecle- 
siológica de la pars Donati. Hay que tener en cuenta el hecho histórico 
de ser la Numidia la región donde nace este cisma. Esta provincia había 
mantenido un resentimiento antirromano en determinados ambientes de 
su población, especialmente entre las clases menos dotadas, de tal mane- 
ra que se sentían oprimidos por los excesos del fiscalismo imperial. A 
esto hay que añadir el uso de la violencia, que utilizaban algunos grupos, 
como los circumcelliones, para imponer sus puntos de vista. 


Los donatistas tomaron la iniciativa de recurrir al emperador Cons- 
tantino en 313 y con su anuencia se reunió en Roma un grupo de obis- 
pos, presidido por Milcíades, Obispo de Roma, que se pronunció en fa- 
vor de Ceciliano. Apelaron los donatistas esta decisión ante el Concilio 
de Arlés del año 314, pero también este Sínodo dio un veredicto favo- 
rable a Ceciliano. En 316 Constantino tomó, más directamente, cartas 
en el asunto y exilió a los principales jefes donatistas, pero persistieron 
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en su actitud cismática. En el año 321 Constantino promulgó un edicto 
de tolerancia para que se reintegraran los exiliados. Durante un largo 
periodo los donatistas desarrollaron pacíficamente sus actividades. En 
el año 347 el emperador Constante intenta finalizar el conflicto con el 
envío de dos altos funcionarios, Macario y Paulo, pero no consiguió su 
objetivo. A comienzos del siglo V, en el año 411, se celebró en Cartago 
una solemne conferencia con la asistencia de los jefes de ambas faccio- 
nes, de la que salió vencida la parte donatista. Al año siguiente, el em- 
perador Honorio (395-423) promulgó un edicto que llevaría a la disolu- 
ción de los donatistas como una fuerza organizada. 


2. Pelagianismo 


Pelagio, nacido en Bretaña en torno al año 354, fue bautizado en 
Roma hacia 380-384 y vivió en esta ciudad durante unos años, en los 
cuales sus ideas teológicas disfrutaron de una buena acogida. No se sabe 
con seguridad si fue monje. Los autores suelen distinguir tres momentos 
de desarrollo histórico: antes de 411; de 411la 418, y después de 418. La 
época anterior a 411 es la más sugestiva, pero también es la más difícil 
de caracterizar por la escasez de elementos de conocimiento. El segundo 
periodo es el de la polémica pelagiana por excelencia. Es el momento en 
que Pelagio escribe sus principales obras. En el año 411 tiene lugar el sí- 
nodo de Cartago contra Celestio. Luego, el Sínodo de Dióspolis del año 
415, en el que Pelagio salió absuelto, aunque más tarde en el concilium 
plenarium de Cartago del año 418, se condenaron nueve proposiciones 
pelagianas. De esta época es también la Tractoria del papa Zósimo con- 
denando a Pelagio y a Celestio. La última etapa, a partir de 418, se carac- 
teriza por la polémica entre Agustín y Julián de Eclana sobre la manera 
de conciliar el matrimonio con la transmisión del pecado original. 


La polémica pelagiana ha pasado a la historia como una manera de 
entender la antropología cristiana. Los escritos exegéticos de Pelagio 
buscan, en síntesis, la imitación de Cristo tal y como se nos presenta en 
el Evangelio. Toda la Escritura se entiende por esto como la revelación 
de una Lex que se debe observar y de ejemplos a imitar, en particular el 
de Jesucristo. Pero serán sus escritos teológicos y ascéticos los que me- 
jor definen su tesis sobre la naturaleza del hombre. Así en el tratado De 
natura de 414 sostiene la posibilidad fundamental del hombre, ínsita 
en su naturaleza, de poder orientar sus propias decisiones según los 
Mandamientos, viviendo sin pecado. La libertad humana vendrá consi- 
derada con mayor amplitud en su De libero arbitrio de 415. Según Pe- 
lagio la libertad se implanta en el hombre en el momento de la crea- 


309 


PATROLOGÍA A! 


ción. La gracia se sitúa como una provocación a la voluntad para que 
siga el ejemplo de Cristo. Pelagio afirmaba que la libertad humana se 
salvaba por sí misma y que el pecado original era sólo un asunto perso- 
nal de Adán y Eva, pero no transmitido al género humano. En conse- 
cuencia, la redención no era una auténtica regeneración sino un paso a 
una vida más perfecta. 

S. Agustín detectó el error de base que se advertía en el optimismo 
pelagiano, sobre todo, el hecho de negar la transmisión del pecado ori- 
ginal y, por tanto, la inutilidad de la gracia sanadora de tal pecado. La 
polémica que mantuvo Agustín se centró especialmente contra Celes- 
tio, que era el que hacía cabeza entre los pelagianos. Después de la 
muerte de Pelagio, el pelagianismo se convirtió en un término sintético 
para designar a quienes recurriendo a la libertad humana eran sospe- 
chosos de ser «enemigos de la gracia de Dios». Como dice certeramen- 
te Grossi: «Pelagio fue entendido simbólicamente o como el hereje que 
estaba en contra de la gracia de Dios o como el defensor de la libertad 
humana; Agustín por su parte, en contraposición a los pelagianos, fue 
considerado como el defensor de la gracia de Dios, pero sospechoso de 
suplantar por ella la libertad humana». 


3. Priscilianismo 


Este movimiento religioso-social debe su nombre a Prisciliano, un 
laico de elevada condición social, que comenzó a difundir sus ideas en 
Hispania alrededor de los años 370-375. Propagaba un ascetismo muy 
rígido que tuvo un éxito creciente entre el público femenino, pero que 
cosechó también la hostilidad de los obispos Idacio de Mérida e Itacio 
de Ossonoba. En el año 380 un sínodo reunido en Zaragoza condenó 
sus ideas, pero no a las personas seguidoras de Prisciliano. 


Una síntesis de los errores priscilianistas podemos verla reflejada . 
en los anatematismos del I Concilio Bracarense (567). De ellos cabe 
deducir que los componentes del movimiento priscilianista profesaban 
una doctrina trinitaria arcaizante de corte modalista, una concepción 
negativa del mundo material de carácter gnóstico-maniqueo y algunos 
elementos derivados de religiones astrales, que podrían proceder del 
antiguo panteón indígena de la Gallaecia. La lucha contra el priscilia- 
nismo se extendió a lo largo del siglo V, sobre todo en el terreno doctr1- 
nal por obra de S. Agustín, y, posteriormente, en el siglo VI, por la ac- 
tuación de S. Martín Dumiense en el reino suevo. 

Más adelante, en el capítulo XX, nos ocuparemos con más exten- 
sión de la persona y los escritos de Prisciliano. 
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H. S. AMBROSIO DE MILÁN 


Nacido en Tréveris hacia el año 340, hijo de un alto funcionario del 
Imperio, se trasladó a Roma, al morir prematuramente su padre en 354, 
en compañía de su madre y de sus hermanos. Recibió una esmerada 
educación humana y cristiana. Estudió retórica y ejerció de abogado en 
Sirmio (Hiria). Siguiendo el cursus honorum fue nombrado gobernador 
de la Liguria y de la Emilia en 370. Se vio obligado a intervenir, por ra- 
zÓn del cargo, en la elección episcopal del sucesor del obispo arriano 
Auxencio. La elección se presentaba difícil por la división existente en- 
tre arrianos y católicos, que había originado algunos tumultos populares. 
Estuvo presente en el momento de la elección, que, por sorpresa, recayó 
en él (374), al gritar un niño «Ambrosius episcopus», y ser aclamado por 
el resto de los asistentes. Esto ocurría cuando Ambrosio era un simple 
catecúmeno. Recibió el bautismo el 24 de noviembre, siendo consagra- 
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do obispo el 7 de diciembre del mismo año. La rapidez en el acceso al 
episcopado le induce —entre otras razones— a ser muy consciente de la 
necesidad de profundizar en su formación teológica. Como él mismo 
dice «... tuve que empezar a enseñar, antes de haber aprendido» (De 
Off., 1, 1, 4). Con la ayuda de un sacerdote erudito, Simpliciano, que será 
su sucesor en la sede milanesa, alcanzará una excelente cualificación 
doctrinal estudiando sistemáticamente la Biblia y leyendo a diversos au- 
tores cristianos, como Orígenes, S. Cipriano, S. Atanasio, Dídimo de 
Alejandría, los Capadocios y S. Cirilo de Jerusalén, y también escritores 
paganos, como Plotino, y judíos, como Filón. Se puede decir que S. Am- 
brosio representa una perfecta síntesis de las más altas cualidades de un 
estadista romano y de un buen pastor de la Iglesia. 


Como Milán era una ciudad residencial del emperador, Ambrosio 
tuvo ocasión de trabar amistad con los distintos emperadores coetá- 
neos: Valentiniano I (364-375), Graciano (375-383), Valentiniano ll 
(383-392) y Teodosio (379-395). Hay que precisar que esta cronología 
se vio alterada por circunstancias históricas diversas, como la procla- 
mación del usurpador Máximo como emperador en 37 1, y la regencia 
de la emperatriz Justina, que era arriana, por la minoría de edad de Va- 
lentianiano 1I. 


En el año 382 el emperador Graciano mandó quitar la estatua de la 
diosa Victoria del Senado. Sin embargo cuando Graciano es asesinado 
al año siguiente en Lyon por Máximo, Símaco, prefecto de Roma, es 
comisionado por sus colegas senadores para pedir a Valentiniano II que 
fuera repuesta la estatua de la diosa en el Senado. Como el joven em- 
perador mostrase algunos signos de vacilación, Ambrosio le escribió 
dos cartas (17 y 18 de su Epistolario) en las que refutaba los argumen- 
tos del discurso pronunciado por Símaco, y le daba ánimos al empera- 
dor para que mantuviese una actitud decidida frente a la pretensión se- 
natorial. El emperador no accedió finalmente a tal petición. 


Pero las mayores dificultades de su gestión pastoral vinieron del 
campo arriano. Ya en los años 376-377 tuvo que calmar la agitación 
promovida por el sacerdote arriano Julián. Por esas mismas fechas hubo 
de intervenir en Sirmio para que se realizase la elección canónica del 
obispo Anemio, fiel a la ortodoxia nicena, frente a las pretensiones fi- 
loarrianas de la emperatriz Justina. También hay que contabilizar a su 
favor una intervención contra los arrianos en el Sínodo de Aquileya. 
Lo mismo se puede decir de las cartas 12 y 14 que dirige al emperador 
Teodosio en relación con el Concilio de Roma del año 383. 


Otro «affaire» al que hubo de enfrentarse fue el de la basílica Por- 
tiana de Milán. La emperatriz Justina llevó a cabo una serie de intrigas 
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para que se diera a los arrianos dicha basílica. La firme actitud de Am- 
brosio hizo fracasar el intento. Se encerró con sus fieles en la basílica, 
dedicando gran parte del tiempo al canto de himnos litúrgicos. A partir 
de este hecho algunos autores sitúan aquí el acta de nacimiento del 
canto ambrostano (386). A pesar del acoso militar de la iglesia, preva- 
leció el buen criterio del santo Obispo de Milán, consiguiendo que se 
retiraran las fuerzas militares del entorno basilical. 


Después de la derrota de Máximo y de la ascensión al poder impe- 
rial de Teodosio, se establece un clima de buen entendimiento entre el 
emperador y el Obispo milanés. De todas formas, estas buenas relacio- 
nes se deterioran bastante en 390 por el incidente de Tesalónica (Ep., 
51), que se inicia con la rebelión de esta crudad contra el emperador, 
matando al gobernador de la lliria. Teodosio, en una primera reacción 
dominada por la ira, ordenó un castigo severo. Una multitud reunida en 
el circo de Tesalónica fue pasada a cuchillo. La revocación de la orden 
teodosiana llegó demasiado tarde. Ambrosio juzgó que el emperador se 
había hecho culpable de un pecado grave de homicido y, en consecuen- 
cia, le escribió una carta invitándole a someterse a la penitencia ecle- 
siástica. Teodosio aceptó y asistió como penitente a la iglesia, de este 
modo, al manifestar públicamente su falta, fue reconciliado con la co- 
munidad en la Navidad del año 390. 


Además de toda la actividad político-religiosa que hemos descrito, 
Ambrosio desarrolló una intensa labor pastoral. Todos los días celebra- 
ba la eucaristía y tenía sus ratos de oración personal, incluso durante la 
noche. Los domingos y fiestas predicaba una homilía durante la Misa. 
La atención a los catecúmenos hacía que su predicación fuese diaria en 
los tempos de preparación inmediata para el bautismo. A todo esto hay 
que sumar la atención a los penitentes, a los pobres y encarcelados, así 
como la episcopalis audientia y las gestiones para conseguir un posible 
indulto para los condenados a muerte. Asombra no poco que además 
de este trabajo ingente, tuviera todavía tiempo para escribir sus obras y 
para recibir a cualquier persona que deseara hacerlo sin cita previa, 
como nos relata S. Agustín (Conf. VI, 3, 3). Murió el 4 de abril del año 
397 y sus restos fueron colocados en la tumba de los mártires Gervasio 
y Protasio, según el deseo expresado por S. Ambrosio, cuando en el 
año 386 se encontraron los restos de estos mártires (PAULINO, Vita, 14). 


a) Obras 


Los escritos ambrosianos se clasifican en: exegéticos, morales, ca- 
tequéticos, dogmáticos, cartas e himnos. 
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Las obras exegéticas constituyen casi la mitad de su producción 
escrita. Este hecho no puede extrañarnos, dado que un pastor celoso 
del ministerio de la palabra debía dedicar grandes esfuerzos a que su 
grey tuviera un buen conocimiento del mensaje bíblico. Ambrosio se- 
guirá los modelos de interpretación alegórica y moral de los alejandri- 
nos Filón y Orígenes, especialmente en la interpretación del Antiguo 
Testamento. 


El Hexaemeron se inspira en la obra del mismo título de $. Basilio. 
Se distribuye en seis libros y comprende las homilías que pronunció el 
Obispo de Milán, comentando los seis días de la creación, durante la 
Semana Santa de un año, cuya datación hay que situar entre 386 y 390. 
El tratado De paradiso debió de escribirlo entre 374 y 378. Es un co- 
mentario a la narración del Génesis sobre el paraíso terrenal y el pecado 
original. Siguiendo a Filón considera los cuatro ríos del jardín del Edén 
como las cuatro virtudes cardinales. Una continuación de esta Obra es 
De Cain et Abel, en donde también se advierte el influjo filoniano, mar- 
cando las diferencias entre los sacrificios de Caín y Abel. De Noe es una 
exégesis del capítulo VI del Génesis escrito en el año 384, deteniéndose 
en el arca como figura del cuerpo humano y en la descripción del dilu- 
vio. De Abraham debió de redactarlo un año o dos antes que la obra an- 
terior, y está compuesto por dos libros: el primero compila unas homi- 
lías sobre la vida de Abrahán predicadas a los catecúmenos y el segundo 
está dirigido a los recién bautizados. Los dos libros De Jacob et vita be- 
ata son de difícil datación: entre los años 387 y 396, según los especia- 
listas. El argumento central es la felicidad del sabio, y las referencias a 
Jacob (II, 3-42) no justifican el título de la obra. La Expositio Psalmi 
CXVITI consta de 22 homilías comentando cada una de ellas una estrofa 
del salmo 118. Su fecha de composición se suele colocar entre los años 
386 y 390. Ambrosio, valiéndose de una exégesis tropológica o moral, 
hace una propuesta a los fieles para que alcancen la perfección cristiana. 


La Expositio Evangelii secundum Lucam es la única obra de Am- 
brosio que comenta un texto del Nuevo Testamento. La cronología de 
su redacción no es fácil de establecer. Después de una meticulosa revi- 
sión parece que la publicó su autor no más tarde del año 389. El Obis- 
po de Milán se inspira en autores cristianos anteriores, como Orígenes, 
Eusebio de Cesarea e Hilario de Poitiers. En todo el escrito se observa 
una gran preocupación por excluir los errores que en aquel momento 
insidiaban el ámbito de la teología trinitaria y cristológica. 


Las obras morales y ascéticas ocupan también un lugar importante 
en los escritos ambrosianos. Dedica Ambrosio cinco tratados a las vír- 
genes cristianas (De virginibus, De viduis, De virginitate, De institutio- 
ne virginis y la Exhortatio virginitatis). De todos ellos destacaríamos el 
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De virginibus por ser el primer tratado orgánico de espiritualidad diri- 
gido a las vírgenes. La obra está dedicada a su hermana Marcelina. Tie- 
ne forma de epístola, aunque hoy prevalece la opinión del carácter ho- 
milético de su composición. Según todos los indicios se puede decir 
que la obra se escribió en el año 377. Sigue bastante de cerca la Epistu- 
la ad virgines de Atanasio y se inspira también en la exégesis origenia- 
na del Cantar de los Cantares. Concede un gran valor a los exempla 
que deben seguir las vírgenes, como hace con la Virgen María: 


«Sea, pues, la vida de María para vosotras modelo de virginidad, 
como si fuera dibujada en una imagen; en Ella brilla, como en un espejo, 
la belleza de la castidad y la forma ideal de la virtud. De Ella podéis to- 
mar ejemplos de vida, en los que las enseñanzas de la bondad se exprean 
como en un modelo, y muestran lo que debéis corregir, lo que debéis evi- 
tar y lo que debéis conservar. La primera motivación del que aprende es 
la excelencia del maestro. Y ¿hay alguien más excelente que la Madre de 
Dios? ¿Quién más preclara que Ella, que fue elegida por la Claridad mis- 
ma? ¿Quién más casta que Ella, que engendró un cuerpo sin la mancha 
del propio?» (De virg., IL, 2, 6-7). 


Su tratado De officiis ministrorum será para los clérigos, a quienes 
va dirigida esta obra, el primer tratado de moral cristiana, inspirándose 
en el De officiis de Cicerón. En cuanto a la fecha de composición, las 
propuestas van desde el año 377 hasta el 391. Su contenido se aparta 
netamente del modelo ciceroniano, mostrando la diferencia radical en- 
tre la moral estoica, que parte del hombre, y la moral cristiana, que par- 
te de Dios, dándole además una clara orientación escatológica. 


Los escritos catequéticos de Ambrosio nacieron al calor de su celo 
pastoral por la formación de los candidatos a recibir el bautismo. Son 
tres fundamentalmente: Explanatio symboli, De sacramentis y De mys- 
tertis. La Explanatio symboli ad initiandos es una homilía sobre el 
símbolo de la fe que tenía lugar en Milán el Domingo de Ramos con 
motivo de la traditio symboli a los catecúmenos que iban a recibir el 
bautismo. La homilía comienza con un preludio sobre la doctrina orto- 
doxa respecto a Dios y en contra de las herejías de los sabelianos y los 
arrianos, después comenta verso a verso el texto de la Regula fidei. El 
De sacramentis y el De mystertis se ocupan de explicar con detalle a 
los neófitos el sentido de los tres sacramentos de la iniciación cristiana. 
El De sacramentis, por sus frecuentes repeticiones y su estilo menos 
cuidado, provocó dudas acerca de su autenticidad ambrosiana, pero los 
estudios de Faller, Botte y Chadwick han mostrado que se trata de una 
transcripción estenográfica no revisada de Ambrosio. El De mysteriis 
tiene, en cambio, una esmerada elaboración de la misma materia. 
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De todas las obras dogmáticas la más antigua es el tratado De fide 
ad Gratianum, cuya redacción debió de comenzar a finales de 377 y 
que terminaría en el verano de 378. En cinco libros Ambrosio respon- 
de al deseo de Graciano de ser instruido acerca de la herejía arriana, re- 
futando los planteamientos de los heréticos con una línea argumentati- 
va que se apoya en Atanasio y los Capadocios. El De Spiritu Sancto es 
otro escrito dedicado a Graciano y su finalidad es mostrar la divinidad 
de la Tercera Persona de la Trinidad. El tratado De incarnatione domi- 
nicae sacramento está compuesto de dos partes: la primera es una ho- 
milía contra el apolinarismo en la basílica Porciana; la segunda es una 
respuesta a la cuestión que le había formulado el emperador Graciano 
sobre el genitus y el ingenitus en Cristo. 


Del epistolario ambrosiano tenemos noticia de un total de 91 cartas, 
que nos sirven para conocer mejor los perfiles biográficos del santo 
Obispo de Milán, así como los avatares de sus relaciones con los empe- 
radores coetáneos y con los problemas suscitados por el arrianismo y 
otros errores cristológicos en el Occidente latino. La edición crítica de 
O. Faller ha sido continuada por M. Zelzer en el corpus de Viena. 


b) Doctrina 


La exégesis de la Escritura que hace Ambrosio se inspira en los 
comentarios de Filón de Alejandría (de ahí el nombre de Philo christia- 
nus que algunos le han dado) y de Orígenes. De estos exegetas tendrá 
muy en cuenta la exégesis alegórica del Antiguo Testamento. Su her- 
menéutica se centrará especialmente en los textos veterotestamenta- 
rios. De éstos hará una lectura alegórica y espiritualista, que facilitará 
una mejor comprensión de la Escritura, especialmente para aquellos 
cristianos que procedían de ámbitos en los que predominaba una inter- 
pretación literalista de los libros sagrados. De todas formas, el santo 
Obispo de Milán hará también un uso frecuente de los sentidos literal y 
moral, siempre que se adecuen bien al texto escriturístrico. 


La teología ambrosiana, sobre todo en el campo trinitario, es deu- 
dora de los Capadocios, pero aportando también un enfoque personal 
que sabe enlazar con la tradición latina de Tertuliano y Novaciano. Uti- 
lizará la fórmula una substantia, tres personae (De fide, Ill, 15, 126), 
que guarda cierta similitud con otra expresión parecida de Tertuliano. 
Siguiendo el modelo oriental sobre la concepción de la Trinidad, sitúa 
en primer lugar las Personas y después la naturaleza divina. Presenta 
primero al Padre como principio de las otras dos Personas. Subraya 
también la divinidad del Espíritu Santo. La expresión Spiritus Sanctus 
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procedit a Patre et Filio (De Sp. San., I, 11, 120) no hay que entender- 
la como una misión ad extra, sino como una fórmula para expresar la 
consubstancialidad del Espíritu Santo con las otras dos Personas divi- 
nas. En su obra De incarnationis dominicae Sacramento desarrolló una 
teología de la humanidad perfecta de Cristo, frente a Apolinar, y que 
era además una buena base para fundar sobre ella una exégesis de las 
dos naturalezas de cara al arrianismo. En las dos naturalezas hay 
«Uno» perfecto (De Exc. Sat., 1, 12). Considera el misterio salvífico 
desde diversas perspectivas. Coincidirá con Hilario en explicar la teo- 
ría realista de la expiación y la de la satisfacción. También expondrá la 
teoría de los derechos del demonio, tanto en su versión rígida, como en 
la más suavizada. 


Es digna de notarse su mariología, no sólo porque ha tratado con 
gran altura los temas tradicionales, como la exención de todo pecado 
en María y su perpetua virginidad, sino también por la presentación pa- 
radigmática a las vírgenes cristianas y su papel de corredentora de la 
humanidad. 


Para hacernos una idea de la antropología ambrosiana vale la pena 
recordar el concepto de «hombre» que nos ofrece en su obra De Isaac 
et anima: 


«¿Qué es, pues, el hombre? ¿El alma y la carne, o la conjunción de 
ambos? [...] Se llama'hombre” tanto del alma como de la carne. Pero con 
esta diferencia: cuando se habla del alma para designar al hombre, se sig- 
nifica aquel que se adhiere a Dios, no a su cuerpo [...]; cuando por el 
contrario se toma al hombre como carne, se expresa al pecador» (De ls. 
et an., 2). 


Se podría afirmar que para nuestro autor la esencia del hombre la 
constituye el alma, y el cuerpo es como un vestido del alma. Tendrá 
también una clara consciencia de la existencia del pecado original he- 
redado (noxiae conditionis hereditas [Sacr., 38, 29]), lo que llevará 
consigo la necesidad de bautizar a los niños. 


La teología sacramentaria de Ambrosio está muy centrada en los 
sacramentos de la iniciaciación cristiana y se aprecia, especialmente, 
en los tratados De sacramentis y De mysteriis. Para argumentar la con- 
versión del pan y del vino en el cuerpo y la sangre del Señor recurre a 
la omnipotencia de Dios, que ha sido capaz de crear el mundo de la 
nada. Por otra parte, presenta el carácter sacrificial de la eucaristía des- 
tacando, con gran realismo, la prefiguración del sacrificio de Cristo en 
la Antigua Ley: Ante agnus offerebatur et vitulos, nunc Christus offer- 
tur (De Off., 1, 48, 238). Al sacramento de la reconciliación dedicará su 
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escrito De paenitentia en el que recomienda la praxis de la penitencia 
pública, tal y como se verificaba en la Iglesia Antigua para conseguir el 
perdón de las faltas graves. También tratará de otro tipo de penitencia 
como reparación de las faltas leves (delicta leviora), para la que no se 
precisa la mediación sacramental, sino sólo la realización de buenas 
Obras. 


En cuanto a la eclesiología ambrosiana, hay que subrayar su pro- 
fundo sentido de la unidad, que tiene por centro la Sede de Pedro, lle- 
gando a decir: Ubi ergo Petrus, ibi Ecclesia (In ps. 40, 30). De ahí de- 
ducirá que la ortodoxta de la doctrina católica se funda en permanecer 
en comunión con la Iglesia de Roma (De exc. Sat., 1, 47). Es más, de 
esta Iglesia dimanan los derechos de la comunión con todas las iglesias 
(Ep. 11, 4). 

Si examinamos la enseñanza de Ambrosio sobre la espiritualidad 
observaremos también una fuerte impronta, que será muy apreciable en 
la Edad Media. La lectura de los textos ambrosianos nos presenta un 
modelo de espiritualidad cristiana, que tiene su máximo exponente en 
la virginidad por el Reino de los Cielos. Pero sin que esto signifique un 
abandono de las tareas humanas del acontecer presente. Al contrario, la 
ascética cristiana permite a la vida eterna incoarse en la vida presente. 
La virginidad, en efecto, es un don celestial: «Aquí está como una ex- 
tranjera, allá arriba está en su casa» (Virg., 1, 5, 20). No es tanto que 
Cristo procede de la virginidad de María, sino más bien que la virgini- 
dad viene de lo alto, de la misma Trinidad, con el Hijo de Dios que se 
hace hombre. Así dirá que la virginidad «pertenecía a Cristo, y no Cris- 
to a la virginidad» (Virgb., I, 5, 21 y 22). La virgen consagrada a Cristo 
participa, siendo su esposa, de la fecundidad sobrenatural que pertene- 
ce a toda la Iglesia: 


«Así, la Iglesia santa, inmaculada en cuanto a su unión, fecunda en 
el parto, es virgen por su castidad y madre por su prole. Nos da la vida 
una virgen, no por intervención de varón, sino por virtud del Espíritu. 
Nos da a luz una virgen, no con dolores de parto, sino con el gozo de los 
ángeles. Nos alimenta una virgen, no con la leche del cuerpo, sino con la 
que el Apóstol alimentó la infancia del naciente pueblo (de Corinto). 
¿Qué madre tiene tantos hijos como la Santa Iglesia? Ella que es virgen 
por los sacramentos y es madre para los pueblos, cuya fecundidad es 
atestiguada por la Escritura diciendo: Porque son muchos más los hijos 
de la que había sido abandonada, que los de aquella que tenía marido. 
La nuestra no tiene varón, pero tiene esposo, ya que tanto la Iglesia entre 
los pueblos, como el alma en las personas singulares, se unen al Verbo de 
Dios como a un esposo eterno, sin ninguna ofensa a la pureza, estéril a la 
corrupción, fecunda de racionalidad» (Virgb., I, 6, 31). 
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Ambrosio aplicará a esta unión actual con Cristo, a semejanza de 
María, todas las imágenes de la mística nupcial, que ya antes empleara 
Orígenes en su comentario al salmo 44 (45) y en el Comentario al 
Cantar de los Cantares. La esponsalidad de las vírgenes cristianas que- 
da muy bien reflejada en la expresión sponsa Christi, que encontramos 
en sus obras, aunque aparezca ya en textos de autores anteriores. 


En el tratado De virginitate volverá sobre la centralidad de Cristo 
en la vida ascética, donde dice, por ejemplo: 


«Todo lo tenemos en Cristo. Lléguense a Él las almas, cualesquiera 
que ellas sean, ora padezcan enfermedad corporal, ora las aflija la ambi- 
ción mundana, ora sean imperfectas y deseosas de aprovechar en la me- 
ditación, ora perfectas en las virtudes, porque todas están en manos del 
Señor, y Cristo es para nosotros todas las cosas. Si deseas curar de tus 
heridas, Él es médico. Si te abrasa la fiebre, Él es la fuente. Si te oprime 
la iniquidad, Él es justicia. Si necesitas ayuda, Él es la fortaleza. Si temes 
la muerte, Él es la vida. Si deseas el Cielo, Él es el camino. Si te cercan 
las tinieblas, Él es la luz. Si buscas alimento, Él es la comida. Gustad y 
ved qué suave es el Señor» (Virgt., 16, 99). 


Otro aspecto de la concepción ambrosiana de la virginidad es la 
asimilación de la virginidad a la vida angélica. Coincide en este punto 
con la tradición patrística precedente, basada en el logion del Señor 
que se recoge en Mt 22, 30 y Mc 12, 25. La virginidad es vida angéli- 
ca, según Ambrosio, en un doble sentido: en cuanto que tiene su origen 
en el Señor de los ángeles, y también, en cuanto se proyecta en el futu- 
ro escatológico. Ahora bien, no se piense que esta visión angélica de la 
virginidad comportaba un alejamiento de la praxis ascética, sino todo 
lo contrario. Así en una carta que dirige a la Iglesia de Vercelli, les ex- 
plica que la angelorum militia consiste en el ejercicio de una serie de 
prácticas de la vida espiritual: oración, lectura de la Sagrada Escritura, 
además de la vida retirada y del ayuno. 


Un último aspecto de la virginidad ambrosiana, compartido por 
otros autores de la época, es el de la superioridad que comporta la vir- 
ginidad respecto al matrimonio. La posición de Ambrosio en este pun- 
to es moderada si la comparamos con la extremosa de Jerónimo. De 
forma resumida podemos decir que el santo Obispo de Milán reconoce 
la bondad del matrimonio, pero añadiendo, a continuación, que la vir- 
ginidad es mejor. 


En Ambrosio encontramos también una maravillosa humanidad y 
delicadeza, que se manifiesta en muchos lugares de sus comentarios 
bíblicos. Su exaltación de la ascesis, aunque sea entustasta, nunca al- 
canza cotas de expresión desmesurada e improcedente, como realizan 
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otros autores de la época. Este ilustre eclesiástico hace siempre com- 
patible el rigor y las exigencias ascéticas con una dulzura propia de 
las buenas maneras cristianas del comportamiento social. Como se 
puede contemplar en el bellísimo texto De fide ad Gratianum, V, 5, 
S6. 


Ediciones y traducciones: CPL 123-168; PL 14-17; PLS 1, 569-619; 
CSEL 32, 62, 64, 73, 78, 79, 82; CCL 14; SC 25bis, 45, 52, 179, 239; CESN 
3,45: BAC 231: C€-32; BPa 21. 41 FuP 12: 
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IT. S. JERÓNIMO 


Nacido en la primera mitad del siglo IV (347-348) en el seno de 
una familia rica de Estridón, pequeña ciudad fortificada cerca de Emo- 
na (Ljubliana), pero cuya ubicación no se conoce con exactitud. Llega a 
Roma en 360 para proseguir sus estudios. Se apasiona por la literatura 
latina —en particular por Cicerón y Virgilio—, estudiando con el famoso 
gramático Aelius Donatus. Contó con un grupo de amigos, como Bono- 
so, Rufino de Aquileya y Pammaquio, que era un rico aristócrata roma- 
no. En esos años de estudiante romano se dejó llevar por una vida un 
tanto disipada. Al final de sus estudios recibió el bautismo de manos del 
papa Liberio. Por asuntos familiares se traslada a Tréveris en las Galias, 
residencia del emperador Valentiniano. Allí fue donde se entusiasmó es- 
pontáneamente con el ideal monástico, que Atanasio había comenzado 
a difundir durante su exilio en Occidente. Hacia 370, después de haber 
renunciado a su carrera de funcionario, se reúne en Aquileya con un 
grupo de amigos, fuertemente atraídos por el monacato, entre los que 
figuraba Rufino, compatriota y condiscípulo, que había conocido antes 
en Roma. Sin embargo, la armonía de este grupo no duró mucho, sur- 
giendo fuertes diferencias y disolviéndose en 373. Jerónimo se trasla- 
dará a Antioquía y llevará una vida eremítica en el desierto de Calcis, 
cerca de Alepo, para, más tarde, regresar a Antioquía. Durante su es- 
tancia en esta metrópoli oriental se sumergirá en el estudio de los auto- 
res cristianos, sin renunciar, por ello, a la lectura preferida de los auto- 
res clásicos latinos. 


En esta ciudad se hospeda en casa de su amigo Evagrio de Antio- 
quía. Estudia la lógica de Aristóteles y sigue las clases exegéticas de 
Apolinar de Laodicea, que era un buen conocedor de la Biblia, aunque 
no llegara a ser un buen teólogo. Jerónimo se alinea, en un primer mo- 
mento, con la escuela antioquena sobre la aproximación histórica al 
texto bíblico. Más tarde, influido por el alegorismo de Orígenes, alter- 
nará ambas formas de hacer exégesis. Pero, no obstante los avances 
que hacía en el conocimiento de la Sagrada Escritura, seguía teniendo 
una gran atracción por las lecturas de Cicerón y Plauto. Hasta que un 
día de Cuaresma cayó gravemente enfermo y tuvo una visión, que él 
narra en una de sus cartas: 


«De repente, arrebatado en espíritu soy arrastrado al tribunal del 
juez, donde había tanta luz y era tan grande el resplandor por el brillo de 
los presentes que, echado en tierra, no me atrevía a mirar hacia arriba. Al 
ser interrogado sobre mi condición respondí ser cristiano. El que presidía 
dijo: *Mientes. Eres ciceroniano, no cristiano; porque donde está tu teso- 
ro ahí está también tu corazón”. Entonces me callé y entre los azotes 
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—pues había mandado que me golpeasen— me sentía más atormentado por 
el ardor de la conciencia, considerando para mí el versículo: “Quien te 
confesará en el infierno”. Entonces comencé a gritar gimiendo: “Ten pie- 
dad de mí, Señor. Ten piedad de mí”. Esta voz resonaba entre los azotes. 
Por fin los asistentes, de rodillas ante el presidente, le rogaban que excu- 
sase mi juventud para dar lugar a la penitencia por el error y que se cum- 
pliese el tormento si alguna vez volviese a leer libros de literatura paga- 
na» (Ep. 22, 30). 


El efecto esta pesadilla hizo que no leyera autores paganos duran- 
te unos quince años, y que se dedicara exclusivamente a los estudios 
bíblicos. En el desierto de Calcis emprendió el estudio del hebreo, per- 
cibiendo las diferencias del hebreo de la Biblia y las versiones latinas 
de la misma. Las controversias trinitarias con los monjes vecinos le 
disgustarán hasta el extremo de abandonar esas tierras y volver a An- 
tioquía. En 379 ó 380 viaja a Constantinopla, donde escucha y trata a 
Gregorio de Nacianzo. De nuevo en Antioquía Jerónimo acepta ser or- 
denado presbítero por Paulino, pero con la condición de no dejar el 
monacato. En dicha ciudad comenzó también su actividad literaria. 
Más tarde, en 382, Paulino de Antioquía lo lleva consigo a Roma, en 
unión de Epifanio de Salamina, para asistir a un sínodo, que reconoce 
a Paulino como obispo de Antioquía. 


Jerónimo consigue ganarse la estima del papa Dámaso (366-384) y 
se queda en Roma, como secretario suyo (Ep., 123, 9). El Papa le con- 
fía la revisión del texto de la Vetus Latina. Entre tanto, su actividad pas- 
toral se centrará en propagar el ascetismo en los ambientes de la aristo- 
cracia romana. Un grupo selecto de damas, que residían en el Aventino, 
recibirá los desvelos de su dirección espiritual, especialmente, las viu- 
das Marcela y Paula y las hijas de ésta, Eustoquia y Blesila. El ascetis- 
mo riguroso de Jerónimo y los comentarios del Dálmata censurando a 
algunos clérigos romanos no le ahorraron precisamente críticas y mur- 
muraciones. Cuando murió la joven Blesila, debilitada por los excesos 
ascéticos, hubo una gran protesta contra esa forma entender la vida mo- 
nástica. Al morir S. Dámaso, su protector principal, tuvo que abandonar 
la Urbe. En compañía de Paula se traslada a Tierra Santa, pasando lue- 
go a Egipto y Alejandría, visitando a Dídimo de Alejandría y a los mon- 
jes de Nitria. Regresados a Palestina deciden fundar dos monasterios en 
Belén a expensas de Paula: uno de monjes y otro de monjas, en el que 
morirá Santa Paula en 404. Su estancia en Belén estuvo marcada por 
una intensa actividad literaria, facilitada en buena parte por el uso fre- 
cuente de la biblioteca origenista y eusebiana de Cesarea de Palestina. 


A fines del año 392 se vio envuelto en la polémica origenista, pro- 
tagonizada por Epifanio de Salamina y el obispo Juan de Jerusalén. Se 
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alineó con Epifanio, con quien tenía una buena amistad. No hizo lo 
mismo Rufino de Aquileya, que se pondría al lado del obispo Juan de 
Jerusalén. Las relaciones de Jerónimo con Rufino sufrieron los emba- 
tes de la polémica de aquél con el Obispo de Jerusalén, aunque termi- 
naron reconciliándose en el año 397. Tampoco estuvieron exentas de 
tensión sus relaciones con Ambrosio de Milán y con Agustín de Hipo- 
na, como se refleja en la correspondencia de este último durante los 
años 400-404. Jerónimo falleció el 30 de septiembre de 419 ó 420. 


a) Obras 


Jerónimo ha pasado a la historia por su excepcional cualidad de 
traductor. Destacará de modo sobresaliente su versión latina de la Bi- 
blia, que con el paso de los años recibirá el nombre de Vulgata. Pero 
también hay que consignar en su haber traducciones de obras patrísti- 
cas griegas. 

El Estridonense comenzó a trabajar sobre la versión latina de la Bi- 
blia en los años de su estancia en Roma (382-385). Primero realizó una 
revisión del texto latino de los Evangelios, precedido por un prólogo que 
dirige al papa Dámaso, cotejando la traducción con el texto original 
griego. Á continuación preparó dos traducciones del Antiguo Testamen- 
to: la primera sería publicada en Belén después del año 385, y en su ela- 
boración tomó como referencia de base las Hexapla de Orígenes: estaba 
compuesta por el libro de los Salmos (el llamado Psalterium Gallica- 
num), Job, Proverbios, Cantar de los Cantares, Eclesiastés y Crónicas. 
La segunda vería la luz en el año 405 y abarcaría los libros canónicos, a 
excepción de los deuterocanónicos, aunque de estos últimos también 
traduciría Tobías y Judit. Por lo que hace al Nuevo Testamento Jerónimo 
no volvió a revisar la traducción que había realizado en Roma, y será su 
discípulo Rufino el Sirio quien la llevará a cabo. Esta versión sería la 
que se reproduciría luego en la edición de la Vulgata. Se puede decir que 
la Vulgata más que una edición «oficial» llevada a término bajo la direc- 
ción de S. Jerónimo, aprobada y promulgada por S. Dámaso, fue una 
edición que nació libro a libro, dedicada a amigos diversos. 


El comentario bíblico también es utilizado por Jerónimo, como hi- 
ciera Orígenes, siguiendo tres formulaciones: los scholia o excerpta 
(notas breves sobre un pasaje); las homiliae, que tienen un contexto li- 
túrgico, y los tomoi o volumina, que son comentarios para dilucidar el 
sentido de algún pasaje de la Escritura (Contra Ruf., 1, 16). En 386 co- 
menta las epístolas paulinas de Gálatas, Efesios, Tito y Filemón. Entre 
los años 388 y 419 se ocupará sucesivamete de glosar el Eclesiastés, 
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Nahún, Miqueas, Habacuc, Sofonías, Ageo, Jonás, Abdías, Zacarías, 
Malaquías, Oseas, Joel, Amós, Daniel, Isaías y Jeremías. También ela- 
borará unos Comentarios al Evangelio de S. Mateo, que se pueden da- 
tar en el año 398. 


De su labor como traductor de escritos patrísticos griegos al latín 
podemos señalar hacia el 380 la Chronica de Eusebio de Cesarea y ha- 
cia el 390 el Onomasticón del mismo autor. Por esas fechas tradujo 
también un liber locorum (una lista de nombres geográficos hebreos de 
los LXX). En su obra De viris illustribus nos da noticia de 135 escrito- 
res cristianos, a partir de S. Pablo y llegando hasta el propio Estrido- 
nense. Esta obra tendrá continuadores en Genadio de Marsella (467 ), 
Isidoro de Sevilla (615-618) e Ildefonso de Toledo (667). 


Jerónimo tradujo también varias obras de Orígenes, sobre todo ho- 
milías. Hacia 381 haría la versión latina de nueve Homilías a Isaías, ca- 
torce a Jeremías y catorce a Ezequiel. Posteriormente, en 383, durante 
su estancia en Roma pondría en latín dos Homilías origenianas sobre el 
Cantar de los Cantares. Más tarde, en 390, tradujo las Homilías sobre 
Lucas del Alejandrino, así como el tratado De Spiritu Sancto de Dídi- 
mo el Ciego. En 399 realizaría la traducción del De principiis, aunque 
los copistas medievales prefirieron reproducir para la posteridad la ver- 
sión de Rufino a la del Dálmata. 


En su primer periodo de Belén redactará dos escritos propagandís- 
ticos del ideal monástico: las Vita Malchi y Vita Hilarionis, siguiendo 
la pauta marcada por la Vita Antonii de S. Atanasio. En 404 traducirá 
un conjunto de escritos monásticos atribuidos a Pacomio que se cono- 
cen con el nombre de Pachomiana Latina. 


Con motivo de las polémicas en las que se vio envuelto escribiría 
una serie obras, entre ellas: De Mariae virginitate perpetua (383) con- 
tra Helvidio, que negaba la virginidad de María post partum, y Adver- 
sus Jovinianum (393) en donde atacaba la postura de Joviniano contra 
la vida ascética. En la última fase de la controversia arriana redactará 
su Altercatio Luciferiani et Orthodoxi (382). Cuando se suscitó la po- 
lémica origenista verían la luz dos tratados: Contra loannem Hiero- 
solymitanum (397) y la Apologia adversus libros Rufini (401-402). El 
Contra Vigilantium (406) es una respuesta a este presbítero de las Ga- 
lias que atacaba el culto a los santos y a sus reliquias. Finalmente, en el 
año 415, su enfrentamiento con Pelagio motivaría la composición de 
sus tres diálogos Contra Pelagianos. 


De todas formas, si dejamos a un lado la versión de la Vulgata, se 
puede afirmar que la obra más apreciada de Jerónimo por la posteridad 
ha sido su epistolario. Está compuesto por 154 cartas, de las cuales 34 
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son de corresponsales suyos. A través de este cuerpo epistolar podemos 
no sólo detectar los principales rasgos de su carácter, sino también in- 
formarnos de muchos aspectos de su vida y de las polémicas en las que 
hubo de intervenir. De todo este corpus podemos citar algunas de ma- 
yor relevancia, como las cartas 14, 58 y 122 sobre la vida monástica, 
las 22 y 130 acerca de la virginidad, las 46 y 79 sobre las viudas, así 
como la 52 que trata del sacerdocio. La correspondencia que mantuvo 
con S. Agustín manifestó, en algunos casos, tensiones y diferencias so- 
bre cuestiones de la Biblia y de la teología (Ep. 56, 67, 102, 103, 105, 
141-143). 


b) Doctrina 


La principal aportación jeronimiana hemos de ubicarla en el cam- 
po de la traducción y dentro de ella la versión latina de la Sagrada Es- 
critura. El método de traducción y de revisión de la Biblia al latín toma 
como punto de partida el de Orígenes, es decir, el de considerar la Es- 
critura como signo o misterio del universo creado y de la redención, y 
por tanto, constituye un misterio que hay que descifrar y con el que hay 
que comunicar. Orígenes había escrito: «Advertimos que todo está lle- 
no de misterio» (/n Leviticum, 3, 8). Jerónimo sitúa tal mysterion en 
cada una de las palabras (In Ps. 82, 7-8), pero sobre todo en el conjun- 
to del discurso. En efecto, en la tradición ciceroniana del optimo gene- 
re oratorum, escribiendo el De optimo genere interpretandi (un tratado 
breve sobre la teoría de la traducción, correspondiente a la Ep. 57 de su 
epistolario) rehúsa «traducir palabra por palabra, sino el sentido por el 
sentido» (Ep. 57, 5); es decir, traducir no sólo las palabras singulares, 
sino los conceptos articulados. Así escribe: «En cuanto a mí, no sólo 
admito, sino que declaro con toda libertad que, al traducir autores grie- 
gos, con la excepción de las Sagradas Escrituras, donde también la su- 
cesión de las palabras es una regla mística, traduzco no palabra por pa- 
labra, sino el sentido con el sentido» (ibíd.). En su traducción del 
Salterio del hebreo dice: «Yo también me atengo al criterio de conser- 
var la elegancia del estilo latino, pero sólo donde no hay un cambio de 
sentido» (Ep. 106, 54). Este mismo modo de proceder lo encontramos 
en una carta a su amigo Evagrio de Antioquía sobre la manera de tra- 
ducir la Vita Antonii de S. Atanasio: «Una traducción literal oculta el 
sentido [...] que no falte nada del sentido, aunque falte algo de las pala- 
bras. Otros van a la caza de las sílabas y de las letras, tú busca los con- 
ceptos» (Ep. 57, 6). Lo que contaba para Jerónimo al traducir era en- 
tender el sentido del texto y serle fiel. 
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Para el Estridonense el lector de la Biblia no se puede asimilar to- 
talmente al lector de cualquier otro texto literario. De esta materia se 
ocupa especialmente en su Comentario a Mateo. El lector bíblico, en 
efecto, no desempeña sólo la función mecánica de leer en alta voz, por- 
que él es «el que transmite el mesaje de la boca del autor al oído del 
discípulo» (Ep. 53, 2). Para desempeñar este oficio el lector necesita 
ser prudente (prudens), diligente (diligens), cuidadoso (curiosus), celo- 
so (studiosus), informado (eruditus). La prudencia, por ejemplo, ayuda 
al lector a no hacer modificaciones en el texto sagrado, introduciendo 
cesuras O pausas improcedentes. El diálogo del lector con las páginas 
bíblicas se puede resumir en un diálogo con Cristo, porque todas las 
Escrituras hablan de Él. Por eso la Biblia es un lugar privilegiado de 
encuentro con Cristo, es el gran sacramentum de nuestro Salvador, y 
de ahí que ignorar las Escrituras sea ignorar a Cristo (In Esai. pro- 
logus). La finalidad de esta lectura consiste en llegar a ser discípulos 
del Señor, adecuando la propia vida a la palabra de la Escritura. Escri- 
birá Jerónimo: «A los siervos de Dios son necesarias estas dos cosas: 
que las obras sean confirmadas por las palabras, y las palabras por las 
obras» (In Mat., 7, 21). El Estridonense insiste también en un tema fre- 
cuente en aquel tiempo: antes de poder leer y entender las Escrituras es 
necesario purificar la mente y el corazón de las pasiones terrenas (In 
Mat., 19, 21). 


Al lado de su gran aportación como traductor es preciso situar la 
faceta del hombre espiritual que se reflejará en una honda vida ascéti- 
ca de corte monástico, tal y como aparece plasmada en su Epistolario. 
Sin duda, Jerónimo ha prestado un gran servicio al monacato dándole 
una fuerte impronta bíblica. El monje debe ser un intelectual que con- 
sidera una Obligación esencial la de comprender cada día un poco me- 
jor la ley de Dios. La ciencia de las Escrituras será su ciencia preferida, 
como una aureola, semejante a la cinta de oro que resplandecía sobre la 
frente de Aarón. Presenta el desierto como el destino ideal del monje, y 
lo describe con una vivísima prosa en una de sus cartas: 


«¡Oh desierto en el que brotan las flores de Cristo! ¡Oh soledad en 
que nacen aquellas piedras, aptas para construir la ciudad del Gran Rey, 
según la visión del Apocalipsis! ¿Qué haces, hermano, en el siglo, tú que 
eres mayor que el mundo? ¿Hasta cuándo te oprimirán las sombras de un 
techo? ¿Hasta cuándo te encerrará la cárcel ahumada de esas ciudades? 
Créeme, veo aquí no sé qué de más luminoso. Es cosa dulce dejar la car- 
ga del cuerpo y volar al puro fulgor del éter. ¿Temes la pobreza”? Pues 
Cristo llama bienaventurados a los pobres. ¿Te espanta el trabajo? Pues 
ningún atleta es coronado sin sudores. ¿Te preocupa la comida? ¡La fe no 
siente hambre! ¿Tienes miedo de estrellar sobre la dura tierra tus miem- 
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bros extenuados por el ayuno? Pues a tu lado se acuesta el Señor. ¿Te ho- 
rroriza la descuidada cabellera de una cabeza escuálida? Pues tu cabeza 
es Cristo. ¿Te aterra la extensión sin límites del yermo? Pues paséate en 
espíritu por el paraíso» (Ep. 14, 10). 


En honor a la verdad hay que añadir que Jerónimo había tenido ya 
una experiencia de la vida monástica en el desierto, aunque a la vuelta 
de Roma se estableció definitivamente en Belén y allí fundó un monas- 
terio urbano, donde residiría hasta su muerte. Es decir, que los ideales 
del yermo que proclama Jerónimo hay que ponerlos en relación con el 
testimonio de su propia biografía espiritual. Por otra parte, ya en esta 
época, el monacato occidental tendrá un marcado acento urbano, fren- 
te al ortental, que se establecía más bien en lugares desérticos. 


El mayor servicio que hace el Estridonense a la cultura monástica 
ha sido el mostrar con su propio ejemplo que el biblicismo que la nutre 
no es una vaga fantasía subjetiva que roza superficialmente los textos, 
sino un alimento objetivo que no se puede encontrar sin un esfuerzo in- 
telectual riguroso. 
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Jerome. His Life, Writings and Controverstes, London 1975; J. BRAVERMANN, 
Jerome* Commentary on Daniel: A Study of comparative Jewish and Chris- 
tian Interpretation of the Hebrew Bible, CBQ.MS 7, Washington 1978; P. Jay, 
L'exégese de Saint Jéróme d'apres son «Commentaire sur Isai», Paris 1985; T. 
STRAMARE (ed.), La Bibbia «Vulgata» dalle origine ai nostri giornt, CBla 16, 
Roma 1987; Y. -M. DuvaL, Jéróme entre |'Occident et ['Orient, Paris 1988; J. 
M. BLÁZQUEZ, Aspectos de la sociedad romana del Bajo imperio en las cartas 
de S. Jerónimo, Gerión 9 (1991) 263-288; B. FEICHTINGER, Der Traum des 
Hieronymus - Ein Psychogramm, VigChr 45 (1991) 54-77; P. LARDET, L”Apo- 
logie de Jéróme contre Rufin. Un commentaire, Leiden 1993; R. HENNINGS, 
Der Briefwechsel zwischen Augustinus und Hieronymus und ihr Streit um den 
Kanon des Alten Testaments und die Auslegung von Gal 2, 11-14, SpVigChr 
21, Leiden 1994; J. M. ALCÁCER, ltinerario bíblico de S. Jerónimo, TE 39 
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(1995) 219-245; R. M.? HERRERA, £l «Liber Hebraicarum Quaestionum in Ge- 
nesim» de San Jerónimo. Un opúsculo de tradiciones hebreas, Helmantica 48 
(1997) 409-420; J. A. MARÍN, Rutilio y San Jerónimo de frente al monasticis- 
mo, TyV 39 (1998) 353-363; M. STAROWIEYSKI, Les commentaires bibliques 
patristiques dans le De viris 1llustribus de saint Jéróme, StPatr 34 (2001) 459- 
469; M. CAPRIOLI, «Formazione e vita spirituale del sacerdote negli scritti di 
San Girolamo», en M. MARITANO (ed.), Historiam perscrutari. Miscelllanea di 
studi offerti al prof. Ottorino Pasquato, Roma 2002, pp. 571-586; J. VILELLA, 
Los corresponsales hispanos de Jerónimo, SE 41 (2002) 87-111; A. BERNET, 
Saint Jéróme, Etampes 2002. | 


IV. MARIO VICTORINO 


La mayor parte de los datos que tenemos sobre Mario Victorino se 
refieren a la última etapa de su vida (JERÓNIMO, De vir. ill., 101; AGus- 
TÍN, Conf., VI, 2, 3-4). Nacido en Africa entre los años 280 y 285. Su 
conversión al cristianismo in extrema senectute se suele datar alrededor 
de 355. Maestro de retórica y filósofo neoplatónico se estableció en 
Roma hacia 350, donde alcanzó una justa fama como rétor, de tal mane- 
ra que le erigieron una estatua en el Foro (JERÓNIMO, Chron., 354). La 
conversión de este rétor conmovió el ambiente cultural de la Urbe, in- 
cluso años más tarde, otro africano, Agustín de Hipona, quedó favora- 
blemente dispuesto a la conversión cuando se enteró que su viejo cole- 
ga Victorino había recibido el bautismo (AGusTÍN, Conf., VIH, 2, 3). 


Poco después de su conversión se enfrentó al arrianismo, escri- 
biendo una serie de obras sobre este argumento. El año 362 el empera- 
dor Juliano promulgó un decreto que prohibía a los maestros cristianos 
el ejercicio de la docencia, y Mario Victorino se vio obligado a abando- 
nar la cátedra. A partir de esa fecha no sabemos nada más de él, por lo 
que es fácil presumir su muerte no mucho después del año 362. 


a) Obras 


Sus escritos suelen agruparse en dos épocas: la primera compren- 
dería unas obras de carácter gramatical y filosófico, con comentarios a 
Cicerón y Aristóteles y traducciones de Aristóteles y Porfirio. Se trata 
de la etapa anterior a su conversión y tiene menos importancia para 
nosotros. 


Más interés nos ofrece la segunda época, cuyas obras tienen un ar- 
gumento cristiano. Siguiendo a Hadot podemos presentarlas por orden 
cronológico: 
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1. Candidi Arriani ad Marium Victorinum rethorem de generatione 
divini verbi; 2. Mari Victorini rethoris ad candidum Arrianum; 3. Can- 
didi Arriani epistola ad Marium Victorinum rethorem (años 358-359). 
A estas cartas debería haber seguido una cuarta epístola, como respues- 
ta de Victorino, pero las noticias poco tranquilizadoras que le llegaron 
de Oriente le movieron a dar otro sesgo a esta correspondencia, de tal 
manera que su respuesta se encuentra en la primera parte del libro I de 
su Obra Adversus Arrium (años 359-360). Este conjunto de cartas discu- 
rre sobre una línea de argumentación neoplatónica, tanto por parte Ma- 
rio Victorino, como del tal Cándido, que algunos interpretan como una 
ficción literaria. Como es sabido, uno de los fundamentos de la dialéti- 
ca arriana es la convicción de que la esencia divina era el «Ser inengen- 
drado» y, por consiguiente, el Hijo al ser «engendrado» es imposible 
definirlo como de la misma sustancia. Cándido defendía esta postura y 
decía que la verdadera esencia de Dios no sólo era la de ser inengendra- 
do, sino también la de no ser generante, porque el acto de la generación 
comportaría una mutación, lo que sería absurdo en la divinidad. La res- 
puesta de Mario Victorino corrige esta idea de Cándido en el sentido de 
admitir que en Dios no se da sólo el esse, sino también el agere. Y así, 
el Hijo tenía como suya esta propiedad del ser absoluto, y su agere se 
daría, primero, en la intimidad de la vida divina, como operación inma- 
nente, y, después, en la creación del mundo, como operación exterior. 


La segunda parte del libro 1 del Adversus Arrium responde más a 
las cuestiones planteadas por los «homeousianos», manifestando con- 
tra ellos que las fórmulas Deum de Deo, lumen de lumine de la profe- 
sión semiarriana de Sirmio suponían, en rigor, aceptar el término «ho- 
moousios». Los libros 111 y IV del Adversus Arrium vuelven sobre el 
homoousios con variaciones que hacen progresar el tema. La misma 
doctrina contenida en el libro Il la expresará también en el breve trata- 
do De homoousio recipiendo. 


Los Hymni tres de Trinitate, compuestos quizás entre 358 y 359, 
destacan por su hondo contenido doctrinal. El primer himno, Adesto, 
consta de 78 versos y trata de las relaciones entre el Padre y el Hijo. El 
segundo himno, Miserere Domine, tiene 62 versos y está dedicado a la 
aspiración de liberarse del mundo para llegarse a Cristo. El tercero, 
Deus, Dominus, está compuesto por 285 versos, separados por estrofas 
con el estribillo O beata Trinitas, y se consagra a definir las propieda- 
des de cada una de la Personas divinas y de sus relaciones recíprocas. 


De carácter más bien exegético son sus Comentarii in Epistulas 
Pauli ad Galatas, ad Philippenses, ad Ephesios. En estos comentarios 
hace una exégesis esencialmente literal, y nos muestra un conocimien- 
to muy elemental del Antiguo Testamento. 
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b) Doctrina 


De entrada conviene advertir que Mario Victorino no es un autor 
que se distinga por la claridad de su pensamiento. A la vez hay que de- 
cir que era un gran conocedor de la filosofía neoplatónica, que le sir- 
vió, en buena medida, para profundizar en el misterio trinitario. Así, 
por ejemplo, uno de los conceptos que aparecen como más perfilados 
en su pensamiento es el de la absoluta coeternidad de la generación del 
Hijo por parte del Padre, excluyendo absolutamente cualquier noción 
de semejanza, pues, para él, hay siempre una absoluta identidad (Adv. 
AFI: 

La relación Padre-Hijo aparece como la autodelimitación del Pa- 
dre infinito: el Hijo es el Padre que se circunscribe, es la autodelimita- 
ción del Padre; es la capacidad de pensar que se exterioriza y se deli- 
mita como pensamiento (Adry. Arr., T, 31; IV, 37). Por su parte, el Padre 
no es una entidad abstracta, pues de El proceden todas las cosas; tras- 
ciende el ser, mas no por eso carece de ser: es substantia ante substan- 
tiam (Adv. Arr., U, 1). Examinada desde este punto de vista, la relación 
Padre-Hijo se define como determinación y especificación de la subs- 


tancia divina: Padre-Hijo = ser en potencia-ser en acto; el Padre es 
esse, el Hijo es sic esse (Adv. Arr., I, 29). 


Mario Victorino adopta también el esquema tradicional que cons1- 
dera al Hijo como la palabra creadora del Padre. El Hijo es el ser en ac- 
ción del Padre, que es ser replegado en sí mismo (Adv. Arr., 1, 19; IT, 
7). Pero hay que entender bien qué quiere decir con la palabra «ac- 
ción». Es decir, la acción por la que el Padre pasa del reposo al movi- 
miento es la generación. El paso del reposo (Padre) al movimiento 
(Hijo) hay que entenderlo como sucesión puramente lógica, no crono- 
lógica (Adv. Arr, 1, 31), pues el ser está dotado de un movimiento inte- 
rior (Adv. Arr,, TV, 8). De ahí derivará también, frente a los arrianos, la 
perfecta identidad entre el Padre y el Hijo (Adv. Arr., IV, 29), que ex- 
presa frecuentemente con el término homousion. Dentro de esta com- 
pleta identidad, la distinción, la alteridad del Padre y el Hijo, como 
observa Hadot, se obtiene sobre la base del concepto de predominio, 
corriente en el platonismo contemporáneo, en virtud del cual las diver- 
sas individualidades del mundo inteligible se diferencian entre sí por el 


predominio de un aspecto, por la modalidad propia, según la cual una 
es las otras. 


Entre los teólogos de su tiempo —antes de que se planteara la polé- 
mica sobre el Espíritu Santo— es quien introduce más rigurosamente a 
la Tercera Persona en la articulación y el ser de la vida divina. Así 
como en la relación Padre-Hijo, éste es motus, en cuanto que es vita, el 
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Espíritu Santo es también motus pero con la dimensión de sapientia, 
intellegere (Adv. Arr., I, 12. 32). 


Como se puede observar, la posición de Mario Victorino sobre la 
teología trinitaria enlaza escasamente con la tradición anterior y tiene 
un marcado acento personal y neoplatónico. 


Ediciones y traducciones: CPL 94-100; PL 8, 993-1310; SC 68-69; 
CSEL 83; A. LOCHER, Teubner 245-246. 


Estudios: M. SIMONETTI, La processsione dello Spirito Santo nei Padri 
latini, Maia 7 (1955) 308-324; J. VERGARA, La teología del Espíritu Santo en 
Mario Victorino, México 1959; P. HADOT-U. BRENKE, Christlicher Platonis- 
mus. Die theologischen Schriften des Marius Victorinus, Zúrich 1967; P. Ha- 
DOT, Porphyre et Victorinus, Paris 1968; ID., Marius Victorinus. Recherches 
sur sa vie et ses oeuvres, Paris 1971; A. ZIEGENAUS, Die trinitarische Ausprá- 
gung der gótlichen Seinsfiille nach Marius Viktorinus, Múnchen 1972; M. T. 
CLARK, The Psychology of Marius Victorinus, AugSt 5 (1974) 149-166; ÍD., 
Victorinus and Augustine: Some Differences, AugSt 17 (1986) 147-159; M. 
STEFANI, Sull "antropologia di Mario Vittorino (La «discesa» vivificante del- 
l'anima in prospettiva cosmologica), ScrTh 19 (1987) 63-111; M. MarIN, Su- 
lla succesione delle epistole paoline in Marto Vittorino, VetChr 26 (1989) 
377-385; W. STEINMANN, Die Seelenmetaphysik des Marius Victorinus, Ham- 
burg 1990; CH. O. Tommas! MORESCHINI, L'androginia di Cristo-Logos: Ma- 
rio Vittorino tra platonismo e gnost, Cassiodorus 4 (1998) 11-46. 
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CAPÍTULO XVI 


S. AGUSTÍN DE HIPONA 


La figura excepcional de Agustín de Hipona se proyecta en el te- 
rreno de la teología y de la espiritualidad con una fuerza extraordinaria. 
La genialidad de su legado filosófico-teológico dominará durante si- 
glos el Occidente cristiano. El influjo de Agustín sobre el pensamiento 
cristiano ha sido enorme. Incluso en momentos de crisis se ha recurri- 
do a él haciendo interpretaciones muy variadas de sus escritos, que van 
desde la escuela de S. Víctor y Tomás de Aquino en el Medievo hasta 
Lutero, Bayo o Jansenio en la Edad Moderna. 


Sin embargo, conviene anotar que su polifacetismo y la disparidad 
de juicios que han merecido sus Obras a los exegetas de turno no deben 
empañar la unidad de vida de un pensador cristiano, que va emergien- 
do a lo largo de su propia biografía. Como ha escrito el P. Cilleruelo: 
«No hay un Agustín para la filosofía, otro para la teología y otro para el 
monacato». Es cierto que Agustín es siempre el mismo, pero esto no 
quita para que podamos distinguir en su vida periodos diversos, es más, 
su genialidad no le impide que rectifique posiciones anteriores y opi- 
niones que considera superadas en un momento de madurez, como po- 
demos constatar en sus famosas Retractationes. Como se puede enten- 
der fácilmente, esta capacidad de madura autocrítica es otra faceta, y 
no pequeña, que agiganta su sabiduría. 


I. ViDA 
Agustín nació en Tagaste (hoy Souk Ahras, en Argelia) el 13 de no- 
viembre de 354. Su padre, Patricio, era un consejero municipal y un mo- 


desto propietario, que recibiría el bautismo poco antes de morir (371). 
Su madre, Mónica, era una cristiana fervorosa que procuró educarlo en 
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la fe, pero no lo hizo bautizar, siguiendo la costumbre de la época de 
aplazar la recepción de este sacramento. Tuvo también un hermano, lla- 
mado Navigio, que le acompañaría a Milán cuando se trasladó a esa ciu- 
dad, y una hermana, cuyo nombre desconocemos. Realizó en Tagaste 
los primeros estudios de gramática, y más tarde los continuó en Madau- 
ra. En 370 pudo viajar a Cartago, gracias a la ayuda de su amigo Roma- 
niano, para completar los estudios superiores de dialéctica y retórica. En 
esta ciudad el joven Agustín se dejó arrastrar por el ambiente disoluto 
que reinaba entre los estudiantes, tomó pronto una concubina, algo rela- 
tivamente respetable para el ambiente, de la que tendría su hijo Adeoda- 
to (372). Enseñó gramática en Tagaste (374) y retórica en Cartago (375- 
383), Roma (384) y Milán (desde otoño de 384 hasta el verano de 386). 


Interiormente sufre una evolución, que el propio Agustín narrará 
magistralmente en las Confessiones. Comienza en 373 con la lectura del 
Hortensius de Cicerón, cuando tenía 19 años, despertándole un gran 
amor a la sabiduría. Por esas fechas leyó la Biblia, pero la juzgó muy 
peyorativamente por estar escrita en un lenguaje qué él consideraba 
«bárbaro» y de escaso nivel literario. Se adhirió a los maniqueos, en ca- 
lidad de auditor (oyente). Aceptó del maniqueísmo los presupuestos fi- 
losóficos más importantes: el racionalismo, el materialismo y el dualis- 
mo. Pero poco a poco, conforme fue profundizando en el estudio de la 
filosofía, descubrió la falsedad del maniqueísmo. Si a esto unimos la 
desilusión que le produjo la actuación de Fausto, un obispo maniqueo, 
se comprenderá fácilmente su apartamiento de la secta y su caída en el 
escepticismo. 


En otoño de 384 se traslada a Milán donde había ganado la cátedra 
de retórica latina, gracias a la recomendación de Símaco, prefecto de 
Roma. Allí a la edad de 32 años comenzó su retorno a la vida cristiana. 
La predicación de S. Ambrosio le ayudó a disipar algunas dificultades 
que presentaba el maniqueísmo en cuanto a la exégesis de la Escritura, 
dado que el santo Obispo de Milán hacía una interpretación alegórica 
de diversos pasajes del Antiguo Testamento, en vivo contraste con el li- 
teralismo maniqueo. Por otra parte, la lectura de los libri platonicorum 
(Plotino y Porfirio), en la versión latina que había llevado a cabo el cé- 
lebre rétor Mario Victorino, fue de capital importancia para resolver 
los problemas filosóficos del materialismo y de la existencia del mal. 
El primero lo superó descubriendo en su interior la luz inteligible de la 
verdad, y el segundo, al intuir que el mal no era otra cosa que la priva- 
ción del bien. El sacerdote Simpliciano, que frecuentaba un círculo ne- 
oplatónico de Milán y sucederá a S. Ambrosio en la sede milanesa, le 
indicó cómo la especulación del Logos del comienzo del Evangelio de 
S. Juan completaba la teoría del nous de Porfirio. También le hizo ver 
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la importancia de leer las epístolas de S. Pablo para resolver el proble- 
ma teológico de la mediación y de la gracia. Con esas lecturas com- 
prendió mejor que Cristo no sólo es Redentor, sino también Mediador. 
Desde esas bases conceptuales Agustín resolvió las dudas de carácter 
intelectual que le habían apartado del cristianismo. 


Sin embargo, Agustín permanecía sumido en un mar de dudas 
acerca del ideal de vida cristiana que debía seguir. Se había retirado a 
una finca en Casiciaco (según todos los indicios correspondería a la ac- 
tual Cassago de Brianza, al norte de Milán), en compañía de su madre, 
su hijo, su hermano y un grupo de amigos. Agustín, para poder alcan- 
zar su conversión, encontraba especiales dificultades en la renuncia al 
imperio de las pasiones. Tras largas vacilaciones y dramáticos enfren- 
tamientos Interiores tuvo lugar la escena del jardín. Según nos narra el 
propio protagonista en las Confessiones, oyó una voz infantil que le 
decía: tolle et lege. Como tenía cerca un códice de las epístolas de $. 
Pablo, lo abrió al azar y pudo leer el pasaje de Rom 13, 13, y al instan- 
te se le disiparon todas las dudas y decidió recibir el bautismo. 


Sobre la conversión de $. Agustín se ha discutido mucho durante 
el siglo pasado, pero siguiendo al P. Trapé podemos sostener: a) que las 
Confessiones dan un relato histórico de la conversión, aunque se distin- 
ga entre los hechos históricos y el juicio posterior del autor que los na- 
rra; b) que la conversión fue a la fe católica, o si se prefiere, un retorno 
a ella; c) que el motivo de su adhesión a la fe fue anterior a la lectura 
de los libros platónicos. La conversión se puede establecer en los co- 
mienzos de agosto de 386. Agustín toma la decisión de renunciar a la 
docencia y al matrimonio, continuando en Casiciaco su preparación 
para el bautismo. Vuelve a Milán en marzo y se inscribe entre los cate- 
cúmenos, siguiendo la predicación catequética de S. Ambrosio durante 
la Cuaresma de ese mismo año. Recibe el bautismo la noche del 24 al 
25 de abril en la solemne vigilia pascual del año 387. 


Toma la resolución de regresar a África, y antes de finalizar el mes 
de agosto llega a Ostia, que era el puerto de Roma, y lugar donde se 
desarrollará el bellísimo coloquio entre Agustín y su madre, en vísperas 
de su muerte. Ante las dificultades portuarias que supuso la llegada del 
invierno, vuelve a Roma, permaneciendo un año en la Urbe, interesán- 
dose por la vida monástica y dedicado a la redacción de sus escritos. En 
octubre de 388 regresa a Tagaste, donde en unión con Alipio y otros 
amigos lleva una vida ascética, a semejanza de una comunidad monás- 
tica, en unos terrenos de su propiedad. Posidio, su discípulo y biógrafo, 
nos habla de esta convivencia en Tagaste diciendo: «Vivía para Dios en 
ayunos, oraciones y buenas obras, meditando la ley de Dios de día y de 
noche» (Vita Augustini, UD. En el año 391 viaja a Hipona (Hippo Re- 
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gius) para buscar un lugar donde abrir un monasterio y vivir allí una 
vida plenamente monacal. El obispo Valerio se lo facilitará. Estando en 
esas negociaciones el obispo Valerio y el pueblo de Hipona, lo eligen 
para el presbiterio de la ciudad (POsIDIO, Vita Augustini, 1, 2). El an- 
ciano obispo Valerio lo consagrará obispo entre 395 y 397, desempe- 
ñando primero el encargo de obispo coadjutor o coepíscopo, y luego, 
en 397, a la muerte de Valerio, ocupará la sede de Hipona. A partir de 
ese momento abandonará el monasterio que había fundado, dejando a 
su amigo Alipio al frente del mismo. Se traslada a la vivienda episco- 
pal, transformándola en un monasterio para los clérigos de la localidad. 


Al frente de la diócesis hiponense, Agustín se centra en llevar a 
cabo una intensa labor pastoral, compartida con una actividad teológico- 
literaria. En el ejercicio de su ministerio pastoral mostrará un gran celo 
por la predicación, por el cuidado de los pobres, obras de beneficencia, 
visitas a los enfermos y organización de monasterios. También ocupaba 
buena parte de su tiempo en la episcopalis audientia, aunque este come- 
tido de juez lo consideraba una carga bastante onerosa. Pero Agustín no 
limitó su solicitud pastoral a su diócesis, también trató de ayudar a todo 
aquel que se lo pidiera, fuera un hispano de la Gallaecia, como Orosio, 
que deseaba orientación sobre el priscilianismo, fuera escribiendo el tra- 
tado De catechizandis rudibus dirigido al diácono Deogracias de Carta- 
go, que le había solicitado un escrito catequético, como una ayuda pas- 
toral para sus feligreses. Se afanó por clarificar la doctrina cristiana, 
inmersa en las tres polémicas más importantes en el mundo latino de 
aquel entonces: con los maniqueos, con los donatistas y con los pelagia- 
nos. A todo esto hay que añadir su participación en distintos sínodos 
norteafricanos. Por último, no se debe olvidar que toda esta inmensa ta- 
rea la realizaba un hombre, cuya salud era bastante precaria, y que tenía 
que hurtar horas al descanso nocturno para poder atender todos los com- 
promisos en los que se veía involucrado. Murió el 28 de agosto de 430, 
durante el tercer asedio de Hipona por los vándalos. | 
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Gracias a su biógrafo Posidio conocemos la enorme cantidad de 
sus escritos (un total de mil treinta números, entre libros, cartas y trata- 
dos) recogidos en el Indiculus o lista añadida a la Vita Augustini, aun- 
que hay otros escritos a los que no les asignó un número concreto. La 
mayor parte de esta actividad literaria estuvo motivada por peticiones 
de amigos y conocidos, sin olvidar las obras que respondían a los plan- 
teamientos polémicos en los que se vio envuelto. 
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1. Escritos autobiográficos 


Las Confessiones es la obra más famosa de cuantas salieran de la 
pluma del santo Obispo de Hipona. Fue escrita a lo largo de unos años 
que van desde 397 hasta 402. Consta de dos partes bien diferenciadas. 
La primera (libros I-IX) es un relato de su vida hasta el momento de la 
muerte de su madre; la segunda (X-XIII) es una alabanza a Dios y a su 
obra creadora. En este sentido hay que advertir que la palabra confes- 
sio que da nombre a toda la obra significa «alabanza» en el lenguaje de 
la época, aunque también significara «confesión de pecado» y «confe- 
sión de fe». En esta obra Agustín nos muestra su manera de hacer ora- 
ción, nada más comenzar el libro 1: 


«Dame, Señor, a conocer y entender qué es primero, si invocarte o 
alabarte, O si es antes conocerte que invocarte. Mas ¿quién habrá que te 
invoque si antes no te conoce? Porque, no conociéndote, fácilmente po- 
drá invocar una cosa por otra. ¿Acaso, más bien, no habrás de ser invoca- 
do para ser conocido? Pero, y, ¿cómo invocarán a aquel en quien no han 
creído? ¿Y cómo creerán si no se les predica? 

Ciertamente, alabarán al Señor los que le buscan, porque los que le 
buscan le hallan y los que le hallan le alabarán» (Conf., I, 1, 1). 


La finalidad de las Confessiones no es ofrecer una biografía de su 
autor, al modo como actualmente entendemos el género biográfico, 
sino presentar unas consideraciones espirituales sobre la vida personal 
de un obispo, que las escribe pasados ya unos años de los aconteci- 
mientos que se narran. Por tanto, no debe chocarnos que algunos suce- 
sos se destaquen más que otros, porque el paso del tiempo ha llevado al 
autor a una madurez que antes no tenía. 


Las Retractationes o Revisiones fueron redactadas en torno al año 
427. Son un análisis muy completo de toda su obra escrita hasta ese 
momento. Agustín reseñó 93 libros, aunque no incluyó la cartas ni las 
homilfías, porque la muerte le sorprendió antes de concluir las Retrac- 
tationes. Esta obra tiene un gran interés no sólo por los datos que nos 
suministra sobre la cronología y la redacción de sus escritos, sino tam- 
bién por las correcciones críticas que anota. 


2. Escritos filosóficos 


Contra Accademicos (386-387) está redactado en Casicíaco poco 
después de su conversión. Combate el escepticismo de la Nueva Aca- 
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demia y declara que el hombre puede llegar con certeza al conocimien- 
to de la verdad. De beata vita (386) es un escrito en forma de diálogo 
en el que demuestra que la verdadera felicidad del hombre está en el 
conocimiento de Dios. Los Soliloquia (387) tienen también la misma 
estructura dialógica entre Agustín y su razón acerca de la búsqueda de 
Dios y de la inmortalidad del alma. El De immortalitate animae (387) 
son unas notas complementarias de la obra anterior que redacta en Mi- 
lán. De quantitatae animae (387-388) lo escribe en Roma y versa sobre 
cuestiones del alma, especialmente de su espiritualidad. De libero arbi- 
trio comienza a escribirlo en Roma y lo termina en Hipona, entre los 
años 391 y 395, y en él plantea temas importantes como el del origen 
del mal, la libertad, la existencia de Dios y su presciencia. El tratado De 
magistro (389) tiene un gran valor para el estudio de la pedagogía del 
siglo TV, pues nos presenta a su autor dialogando con su hijo Adeodato 
para mostrarle que el hombre aprende la ciencia del maestro que es 
Dios. 


3. Escritos exegéticos 


El tratado De doctrina christiana comenzó a escribirlo en 397 y lo 
finalizó en 427. Es un manual de exégesis bíblica, inspirado en el Liber 
regularum de un seglar donatista llamado Ticonio. La historia de la re- 
dacción de esta obra viene narrada en las Retractationes, 1, 4, 1. Cons- 
ta de cuatro libros: el primero dedicado a las verdades dogmáticas que 
hay que conocer para hacer una correcta hermenéutica de la Sagrada 
Escritura; el segundo trata de las tres virtudes que configuran la vida 
teologal; el tercero está destinado a formular los principios fundamen- 
tales de la exégesis; el cuarto lo consagra a la exposición de las verda- 
des averiguadas sirviéndose de la retórica, la literatura profana y de la 
buena preparación del predicador, que no sólo debe atender a las pala- 
bras de su predicación, sino también a la oración y a la ejemplaridad de 
su vida. Es digna de mencionarse la distinción que hace Agustín entre 
el uti y el frui, puesto que el hombre debe entender que sólo Dios es la 
res que el hombre ha de disfrutar (frur), en tanto que las demás cosas 
existentes están al servicio del hombre (uti) para que consiga el primer 
fin, que es el disfrute de Dios. Muy expresivo por su claridad es el cri- 
terio que propone de canonicidad: 


«El método que ha de observarse en el discernimiento de las Escritu- 
ras canónicas es el siguiente: aquellas que se admiten por todas las Igle- 
sias católicas se antepongan a las que no se acepten en algunas; entre las 
que algunas Iglesias no admiten, se prefieren las que son aceptadas por 
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las más y más graves Iglesias, a las que únicamente lo son por las menos 
y de menor autoridad. Si se hallare que unas son recibidas por muchas 
Iglesias y otras por las más autorizadas, aunque esto es difícil, opino que 
ambas se tengan como de igual autoridad» (De doctr., UL 8, 12). 


Realizó diversos comentarios al Antiguo Testamento. El Génesis 
le mereció una especial atención. Así podemos consignar: De Genesi 
adversus Manichaeos (389), donde hace una interpretación alegórica; 
De Genest ad litteram liber imperfectus (393), que es el primer intento 
de interpretación literal realizado por Agustín; De Genesi ad litteram 
libri XII (401-415), en donde plantea una amplia problemática, como 
reconocerá más tarde en las Retractationes (11, 24). Se ocupa de diver- 
sas cuestiones sobre los siete primeros libros de la Biblia en Locutiones 
(419) y Quaestiones in Heptateuchum (419). Las Enarrationes in psal- 
mos (392-422) engloban una buena parte de la predicación agustiniana. 
En esta obra se hace una exposición homilética del Salterio. Compren- 
de dos clases de predicaciones: unas realizadas oralmente y otras dicta- 
das. Un ejemplo de su comentario al salmo II nos muestra su concep- 
ción de la eternidad: 


«El Señor me dijo: Tú eres mi Hijo, yo te engendré hoy. Aun cuando 
pudiera entenderse que se habló en la profecía de aque) día en que Jesu- 
cristo nació como hombre, sin embargo, como la palabra hoy significa 
tiempo actual y en la eternidad no hay rastro de pretérito, como si dejara 
algo de ser, ni futuro, como si algo no existiera todavía, sino únicamente 
presente, porque todo Jo que es eterno permanece siempre, por eso se 
toma en sentido divino: Yo te engendré hoy. Por ello, la fe pura y católi- 
ca anuncia la generación eterna de la Sabiduría y del Poder de Dios, el 
cual es el Hijo unigénito» (Enarr., 2, 6). 


Otras obras de carácter más puntual serán las Adnotationes ad Tob 
(397-400) y De octo quaestionibus ex Veteri Testamento (419). 


En relación con el Nuevo Testamento podemos anotar los comen- 
tarios siguientes: De sermone Domini in monte (393-394), donde hace 
una exposición sintética de las bienaventuranzas y de los dones del Es- 
píritu Santo; Expositio quarundam propositionum ex epistola Pauli ad 
Romanos y Epistolae ad Romanos inchoata expositio, así como Expo- 
sitio epistolae ad Galatas son obras primerizas que pueden datarse en- 
tre los años 394-393 y nos ofrecen una interpretación literal de las car- 
tas paulinas, como se puede apreciar en en siguiente párrafo de la 
Exposición a los Gálatas: 


«Gracia a vosotros y paz de parte de Dios Padre y de Jesucristo, 
Señor nuestro. Por la gracia de Dios se nos borran los pecados para re- 
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conciliarnos con Dios; la paz nos reconcilia con Dios. El que a sí mismo 
se dio por nuestros pecados para sacarnos del actual siglo malvado, el 
siglo presente ha de entenderse malvado por los hombres perversos que 
se encuentran en él, así como decimos casa perversa por los perversos 
habitantes que moran en ella» (Exp. Ep. ad Gal., 1, 3). 


De consensu evangelistarum (400) es una respuesta que trata de 
salir al paso de las aparentes contradicciones en los relatos evangéli- 
cos, que los filósofos paganos utilizaban contra los Evangelios, des- 
arrollando un concordismo, como explicación clásica de las divergen- 
cias entre los Evangelios. El tratado ln lohannis Evangelium (414-417) 
es una obra extensa que recoge ciento veinticuatro sermones comen- 
tando todo el cuarto Evangelio. De ellos, los primeros (1-54) serían re- 
cogidos de la predicación oral, mientras que los restantes (55-124) ha- 
brían sido dictados. 


4. Escritos apologéticos 


Además de otras obras menores de rasgos apologéticos, será De 
civitate Dei (413-426) la que ha alcanzado una mayor aceptación por 
parte de los estudiosos y del público en general. La ocasión que le mo- 
vió a escribirla fueron las acusaciones de los paganos contra el cristia- 
nismo, a raíz de la conquista y del saqueo de Roma (410), llevado a 
cabo por los godos de Alarico, y que los paganos atribuían al abandono 
del culto a los dioses tradicionales, que había impuesto el cristianismo. 
Para entender mejor esta actitud hay que situarse en el ambiente cultu- 
ral romano de la época, en el que la «Ciudad Eterna» era el centro de la 
cultura del Imperio, y la caída en manos de los bárbaros de la Urbe fue 
considerado un verdadero cataclismo para todo el orbe romano. Agus- 
tín refuta estas acusaciones demostrando históricamente cómo Roma, 
en tiempos anteriores al cristianismo, sufrió igualmente estragos y de- 
rrotas. También ataca a los filósofos y escritores que prometían la feli- 
cidad ultraterrena por medio del culto a los dioses, pretensión que de- 
clara totalmente absurda. 


El contenido de esta obra viene descrito expresamente por su pro- 
pio autor en las Retractationes: 


«Los cinco primeros libros refutan a aquellos que piensan que el 
servicio de los muchos dioses venerados por los paganos es necesario 
para que la situación humana sea próspera, y a los que afirman que los 
males actuales son la consecuencia de haber impedido ese servicio. Los 
cinco libros siguientes van contra aquellos que admiten que las desgra- 
cias similares —ora más graves, ora más leves, y según lugar, tiempo y 
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personas— han golpeado desde siempre a los mortales y los azotarán en el 
futuro, pero aseguran que el culto sacrificial a los muchos dioses es reco- 
mendable debido a la vida futura después de la muerte. En estos diez li- 
bros se refutan, pues, las dos creencias, ya mencionadas, que militan 
contra la religión cristiana. Pero para que nadie nos acuse de habernos li- 
mitado a rechazar opiniones ajenas y de no haber ratificado las nuestras, 
aborda esa tarea la segunda parte de la obra, que comprende doce libros 
[...] Los cuatro primeros libros de la segunda mitad tratan del origen de 
ambas Ciudades, la Ciudad de Dios y la Ciudad de este mundo, los cua- 
tro siguientes se ocupan del curso favorable o desfavorable de ellas; y los 
cuatro últimos de su resultado debido» (Retractationes, Il, 43). 


La tesis central de la segunda parte es la Providencia divina que 
ilumina y guía la historia de la humanidad, que presenta dividida en 
dos Ciudades, nacidas de dos amores: el amor de sí y el amor de Dios. 
Entre estas dos Ciudades hay una perpetua antítesis. La evolución de 
ambas Ciudades es seguida por el Hiponense desde sus inicios, perso- 
nificados en Caín y Abel, hasta la constitución de los grandes imperios 
de Oriente y de Roma. En esta compleja evolución las circunstancias 
históricas de las dos Ciudades aparecen frecuentemente conectadas en- 
tre sí. La conclusión señala el éxito final de la Ciudad de Dios, que será 
la felicidad eterna, y la condena eterna será el final de la otra Ciudad. 
Sólo el juicio final señalará perfectamente los límites de la Ciudad te- 
rrestre y los de la Ciudad celeste. 


5. Escritos antimaniqueos 


Agustín es uno de los mejores conocedores del maniqueísmo, en- 
tre Otras cosas, porque había sido maniqueo durante nueve años. En esa 
época había vivido ofuscado por la propaganda maniquea, que, además 
de otros señuelos, presentaba el del dualismo como explicación sim- 
plista de la existencia del mal en el mundo. Desengañado de las falsas 
expectativas de la secta, después de su conversión, Agustín se sintió 
obligado a desenmascarar estos errores. En el año 388 comenzó a es- 
cribir en Roma contra el movimiento maniqueo la obra De moribus 
Ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum, publicada en Ta- 
gaste al año siguiente. El tratado De duabus animis (392) sale al paso 
de la tesis maniquea sobre las dos almas en el hombre: una del princi- 
pio bueno y otra del principio malo. De natura boni (399) es una argu- 
mentación en favor de la bondad natural de las cosas creadas, frente al 
dualismo maniqueo, así como la consideración del mal como simple 
privación del bien. También escribe contra algunas personalidades ma- 
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niqueas: Contra Adimantum (393); Contra Faustum Manichaeum 
(397-398); Contra Secundinum Manichaeum (399). En algunos casos 
ha tenido un debate público con ciertos doctores maniqueos, cuyas ac- 
tas se han publicado como Acta contra Fortunatum Manichaeum (392) 
y Actis cum Felice Manichaeo (404). 


6. Escritos antidonatistas 


Aunque ya nos ocupamos de la controversia donatista, volvemos 
ahora sobre ella por el papel relevante que desempeñó Agustín al apor- 
tar una abundante producción literaria y otras actuaciones personales 
que desembocarían en un debilitamiento definitivo de dicho cisma, a 
raíz de su famosa intervención en la Conferencia católico-donatista del 
año 411. 


Agustín trató inicialmente de tender puentes de diálogo con los di- 
sidentes cuando escribe el Psalmus contra partem Donati (393). En 
esta Obra de carácter popular y en forma de abecedario narraba la his- 
toria del donatismo y sus errores, y animaba a la unión con los cató- 
licos. Sin embargo, hacia el año 400 llegó al convencimiento de que 
tenía que cambiar de actitud, debido, sobre todo, a la violencia que 
prodigaban los circumcelliones contra los católicos. Entonces se dedi- 
có a escribir numerosas obras contra el donatismo, a estar presente en 
numerosos sínodos africanos que se ocuparon de este asunto, y a soli- 
citar la ayuda del emperador contra la pars Donati. De esta época es el 
tratado Contra epistolam Parmeniani (400), donde defiende la unidad 
de la Iglesia, y sostiene que ésta no puede perecer, aunque en su seno 
vivan hijos indignos. Contemporánea de esta obra será el tratado De 
baptismo (400), donde demuestra la validez del bautismo administrado 
por los herejes, señalando con toda claridad que Cristo es el adminis- 
trador de los sacramentos, aunque lo realice a través de sus ministros. 
También privó a los donatistas de la autoridad de S. Cipriano al decir: 


«No llegó Cipriano a penetrar del todo el secreto profundo del sa- 
cramento; pero si conociendo todos los sacramentos, no tuviera caridad, 
no sería nada. Y aun con menor penetración, conservó ésta con humil- 
dad, fidelidad y fortaleza, y mereció llegar a la corona del martirio. Si 
por su condición humana se había deslizado en su lúcida mente alguna ti- 
niebla, quedaría disipada por la gloriosa serenidad del fulgor de su san- 
gre» (De bapt., I, 18, 28). 


De unitate ecclesiae (400) afirma la universalidad de la verdadera 
Iglesia de Cristo. Combate la eclesiología donatista, que sustentaba la 
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nota de la santidad de la Iglesia en que sólo pertenecían a Ella los san- 
tos, distinguiendo entre la santidad fundamental de la Iglesia como 
Cuerpo de Cristo y los miembros de su cuerpo, que es un corpus per- 
mixtum, es decir, compuesto por justos y pecadores. El Breviculus con- 
lationis cum Donatistis (411) es un resumen de las actas oficiales de la 
Conferencia tenida en Cartago en 411. En dicha Conferencia, auspicia- 
da por Agustín, se reunieron 386 obispos católicos y 279 donatistas, y 
se condenó expresamente el donatismo. Á pesar de esa condena, el Hi- 
ponense tuvo que seguir escribiendo obras sobre este cisma, como el 
tratado Contra Donatistas (412), y años más tarde, el De correctione 
Donatistarum (417) exhortando a que se cumplieran las disposiciones 
imperiales de represión contra los donatistas. De esta última época son 
Gesta cum Emerito Donatista (418) y Contra Gaudentium Donatista- 
rum episcopum (419). 


7. Escritos antipelagianos 


Pelagio y su discípulo Celestio habían viajado a África en 411. Pe- 
lagio se trasladó a Palestina, mientras que Celestio permaneció en Car- 
tago. Como se recordará, 411 es el año en que Celestio es condenado 
por hereje ante un tribunal eclesiástico de Cartago. Este hecho será el 
detonante de la crisis pelagiana en el norte de Africa. Los errores pela- 
glanos se centraban en una hipervaloración de la naturaleza humana, 
sosteniendo que el hombre puede vivir sin pecado por la sola fuerza de 
su voluntad, puesto que el pecado de Adán no se transmitía a sus des- 
cendientes y, en consecuencia, la práctica del bautismo resultaba super- 
flua. Pronto intervendría Agustín publicando el tratado De peccatorum 
meritis et remissione et de baptismo parvulorum ad Marcellinum (411- 
412), donde postula la necesidad del bautismo y de la gracia para poder 
observar los mandamientos. Por estas fechas redacta el De spiritu et lit- 
tera (412), en este texto examina detalladamente las relaciones entre la 
ley y la gracia, declarando que la ley nos fue dada para buscar la gracia, 
y la gracia, para observar la ley. Hacia 415 saca a la luz De natura et 
gratia, donde responde a las tesis de Pelagio en su tratado De natura, 
afirmando que la naturaleza y la gracia no se contraponen entre sí, sino 
que la gracia libera y sana la naturaleza. También contra Pelagio y Ce- 
lestio publicará De perfectione ¡ustitiae hominis (415), De gestis Pela- 
£ii (417), De gratia Christi et de peccato originali (418). 


Una nueva fase de la disputa pelagiana vendrá protagonizada por 
el obispo pelagiano Julián de Eclana (Italia) al negarse a suscribir la 
condena de Pelagio, propiciada por la Epistola Tractoria del papa Zó- 
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simo, y quejarse ante el comes Valerio de Rávena, quien se dirigió a 
Agustín para conocer su parecer sobre este asunto. El Hiponense res- 
pondió con dos obras, que puso a disposición de Valerio: por una parte, 
Contra duas epistolas Pelagianorum (419-420), dirigida al papa Boni- 
facio, donde rechaza las acusaciones calumniosas contra él: negar el li- 
bre albedrío, condenar el matrimonio, devaluar el bautismo y aceptar el 
maniqueísmo, y, por otra, De nuptiis et concupiscentia (419-420), en el 
que rebate las acusaciones de Julián, que imputaba a Agustín la nega- 
ción de la bondad del matrimonio por enseñar la doctrina del pecado 
original: 


«Queridísimo hijo Valerio: Los nuevos herejes, enemigos de la me- 
dicina de Cristo para los niños nacidos según la carne, medicina que sana 
los pecados, van gritando con rabia que yo condeno el matrimonio y la 
obra divina por la que Dios crea de hombres y mujeres a los hombres. Y 
esto porque he dicho que los hombres que nacen de tal unión contraen el 
pecado original, del que el Apóstol dice: Lo mismo que por un solo hom- 
bre entró el pecado en el mundo, y por el pecado la muerte, y así se pro- 
pagó a todos lo hombres, en quien todos pecaron. Y además porque 
admito que los que nacen, cualesquiera que sean sus padres, estarían 
siempre bajo el dominio del diablo si no renacen en Cristo, para que, sa- 
cados por su gracia del dominio de las tinieblas, sean trasladados al reino 
de Aquel que no quiso nacer de la misma unión de los dos sexos» (De 
nup. et conc., I, 1). 


Julián polemizará con el Hiponense publicando otra obra contra él, 
que, a su vez, encontrará una adecuada respuesta en el tratado Contra 
lulianum (421), que será el escrito más relevante de la controversia pe- 
lagiana. Con análogas características redactará el Contra secundum lu- 
liani responsionem opus imperfectum (429-430), obra inacabada del 
Hiponense que representa una minuciosa refutación de los ataques de 
Julián al tratado De nuptiis et concupiscentia. Agustín precisará la no- 
ción de concupiscentia en relación con el pecado original, que se borra 
en los bautizados, pero subsistiendo la concupiscentia como inclina- 
ción desordenada al mal. Ante la acusación de Juliano de maniqueísmo 
responderá Agustín con un argumento autoritativo de los Padres de la 
Iglesia precedentes sobre la existencia en los niños del pecado original: 


«Pues antes que yo existió Ambrosio, y no era maniqueo; antes que 
él, Hilario y Gregorio; y antes que éstos, Cipriano y otros que sería largo 
enumerar, y ninguno era maniqueo. Sin embargo, enseñaron en la Iglesia 
lo que en la Iglesia aprendieron; esto es, que los niños nacen con el peca- 
do original; y se sopla sobre ellos en los exorcismos para arrancarlos del 
poder de las tinieblas y hacerlos pasar al reino de su Salvador y Señor» 
(Contra sec. lul., L, 117). 
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En el fragor de la polémica antipelagiana, Agustín en una carta del 
año 418 dirigida al sacerdote romano Sixto expone, con gran vehemen- 
cia, la acción de la gracia con independencia de la intervención huma- 
na. Esta epístola causó cierta inquietud en los monjes de Hadrumeto 
(Sousse, Túnez). El santo Obispo de Hipona respondió a las objeciones 
de los monjes con dos escritos: De gratia et libero arbitrio (426) y De 
correptione et gratía (426-427). En la primera obra Agustín demuestra 
la necesidad de la gracia para realizar actos buenos y cómo ésta prece- 
de a la decisión de la voluntad, pero esa actuación de la gracia no impi- 
de el ejercicio del libre albedrío en el hombre. De este escrito agusti- 
niano algunos monjes de Hadrumeto dedujeron la inutilidad de 
practicar la corrección fraterna. Entonces Agustín se sintió obligado a 
enviarles el tratado De correptione et gratia, donde defiende la utilidad 
de la corrección fraterna, distinguiendo la eficacia de la gracia y la li- 
bertad humana antes y después del pecado original. En consecuencia, 
tras el pecado original la gracia encuentra cierta resistencia del hombre 
y, por tanto, necesita de la ayuda del hombre. O dicho con el lenguaje 
de Agustín, distingue entre la gracia como el adiutorium sine quo non 
y la corrección como adiutorium quo. Al parecer, los monjes de Hadru- 
meto aceptaron las explicaciones del Hiponense. 


Muy distinta fue la reacción de los monjes de Marsella, que habían 
recibido los dos escritos dirigidos a sus hermanos de Hadrumeto, y se 
habían opuesto frontalmente a la doctrina agustiniana de la gracia, ya 
que en su opinión Agustín atribuía a ésta un papel exagerado en detri- 
mento de los méritos del hombre. El Obispo de Hipona les responde 
con dos obras, dirigidas a Próspero de Aquitania y a Hilario, que le ha- 
bían informado sobre la actitud de los monjes marselleses: De praedes- 
tinatione sanctorum (428-429) y De dono perseverantiae (428-429). 
En ambos tratados Agustín afirma que tanto el inicio de la fe como la 
perseverancia son un don de Dios y no obra del libre albedrío, como 
sostenían los monjes marselleses. 


Esta oposición a la doctrina agustiniana contará con las críticas de 
Juan Casiano, que la atacará en sus famosas Conlationes, y Vicente de 
Lerins, que hará otro tanto en sus Obiectiones. Esta postura será cono- 
cida posteriormente, en el siglo XVI, como semipelagianismo. La con- 
troversta finalizaría en el II Concilio de Orange (529), donde se conde- 
naron definitivamente las tesis de esos monjes. 


8. Otras obras polémicas 


Agustín hubo de ocuparse del arrianismo —a pesar de haber recibi- 
do este movimiento un golpe de muerte en el Concilio de Constantino- 
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pla (381)- debido a las invasiones de pueblos germánicos en la parte 
occidental del Imperio romano, ya que algunos de estos pueblos se ha- 
bían adherido al cristianismo arriano y representaban un importante 
motivo de fricción con los cristianos ortodoxos, especialmente en el 
norte de África. En 419 el Hiponense redactará su Contra sermonem 
Arianorum, la Collatio cum Maximino Arianorum Episcopo (427-428), 
en la que refleja una discusión pública tenida en 427 entre él mismo y 
el obispo arriano Maximino, y Contra Maximinum Arianum (428), 
donde rebatía la afirmación difundida por Maximino en Cartago de que 
él había triunfado en la discusión celebrada en Hipona con Agustín. 


El Hiponense empleó también su pluma para salir al paso de los 
errores priscilianistas al redactar su Ad Orosium contra priscillianistas 
(415), dando así una respuesta al gallego Orosio, discípulo y amigo 
que le había pedido una orientación práctica sobre algunos puntos erró- 
neos que presentaban los seguidores de Prisciliano y que había resumi- 
do en un Commonitorium de errore priscillianistarum et origenista- 
rum. El escrito de Agustín considera la doctrina de los priscilianistas 
emparentada estrechamente con el maniqueísmo y el gnosticismo. 


Igualmente saldría al paso de las acusaciones contra los católicos, 
que vertían los marcionitas en un escrito que había tenido cierta difu- 
sión en Cartago. Esta sería la motivación inmediata de su Contra ad- 
versarium legis et prophetarum (420), donde defiende el Antiguo Tes- 
tamento de las acusaciones marcionitas. 


Alrededor de 429 sacó a la luz su Tractatus adversus ludaeos, con- 
tra los judíos, declarando el cumplimiento de las profecías del Antiguo 
Testamento en Cristo. 


El tratado De haeresibus (428-429) lo escribe Agustín a petición 
del diácono cartaginés Quodvultdeus. En esta obra hace un elenco de 
ochenta y ocho herejías desde Simón el Mago hasta Pelagio y Celestio. 
La muerte hizo que este escrito quedara inconcluso. 


9. Escritos de teología dogmática 


Agustín presta también atención a cuestiones teológicas funda- 
mentales. Su obra De vera religione la compone en Tagaste en 390, 
para exponer su actitud crítica con el platonismo, reconociendo su pro- 
ximidad al cristianismo en algunos temas, a la vez que rechazaba otras 
doctrinas platónicas, como la eternidad del mundo, la preexisistencia 
de las almas, la imagen cíclica de la historia, etc. Concluye que sólo la 
Iglesia católica es la «única depositaria de la verdad», que no poseen ni 
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los paganos ni los herejes. El De utilitate credendi (391) es un análisis 
de las relaciones entre la fe y la razón, señalando que la fe católica no 
es una fe ciega, sino que se funda en argumentos muy sólidos. 


Entre los años 400 y 416 redactó el tratado De Trinitate, obra de 
gran hondura dogmática. Consta de quince libros, que se distribuyen 
en dos partes: en la primera presenta los testimonios bíblicos sobre la 
Trinidad (libros Í al IV), y luego los argumentos de razón (libros V- 
VII); mientras que en la segunda parte (libros VIII a XV) nos ofrece las 
analogías que se dan entre el alma humana y la Trinidad. Las aporta- 
ciones más originales de Agustín en este campo fueron: la explicación 
«psicológica» de las procesiones, la doctrina de las propiedades perso- 
nales del Espíritu Santo y la ilustración del misterio trinitario en rela- 
ción con la vida de la gracia. 


Enchiridion ad Laurentium o De fide, spe et caritate (421) es una 
especie de manual teológico que redacta Agustín, a ruegos de un ami- 
go llamado Lorenzo, que era hermano de Dulcidio, a quien también el 
Hiponense le respondería con otro escrito (De octo Dulcitii quaestioni- 
bus [422-425 1). El Enchiridion es una breve síntesis teológica, siguien- 
do el Credo de acuerdo con el esquema de las tres virtudes teologales. 


Otras obras de índole dogmática serán: De fide et symbolo (393), 
De diversis quaestionibus octoginta tribus (388-396), De diversis 
quaestionibus ad Simplicianum (397-398). Esta última obra plantea 
unas cuestiones que están tomadas de la epístola a los Romanos y del 
II libro de los Reyes. El libro Y es indispensable para el buen conoci- 
miento del pensamiento de Agustín sobre la gracia, puesto que corrige 
en este escrito su errada posición inicial, sosteniendo sin ambages la 
necesidad y la gratuidad de la gracia para el inicio de la fe y el deseo de 
conversión. 


10. Escritos morales y pastorales 


De agone christiano (396) es un manual de vida cristiana en el que 
figura una exposición del símbolo de la fe. El tema central “como su- 
piere el mismo título— es la lucha contra el demonio y el pecado. De 
catechizandis rudibus (400) es una importante obra catequética, com- 
puesta a requerimiento del diácono Deogracias de Cartago. Nos ofrece 
unas valiosas precisiones sobre el modo de realizar la instrucción cate- 
quética. De bono coniugali (401) responde a la polémica provocada 
por Joviniano, poniendo de relieve los tres bienes del matrimonio (pro- 
les, fides y sacramentum). De sancta virginitate (401) está dedicado a 
ensalzar la virginidad poniéndola en relación con la humildad. De bono 
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viduitatis (414) es, en realidad, una carta dirigida a la viuda Juliana, 
haciendo hincapié en los méritos de la viudedad. 


11. Escritos monásticos 


Una especial consideración merece la llamada Regula ad servos 
Dei. Se trata de un documento sobre el que se ha cernido la controver- 
sia. Nos ha llegado en su formulación masculina y femenina. La crítica 
moderna ha probado la prioridad redaccional del texto masculino sobre 
el femenino, considerado tradicionalmente como el primigenio. La 
versión femenina, según la opinión mayoritaria de la crítica, no es más 
que una adaptación tardía a un monasterio de mujeres. Se podría resu- 
mir su contenido diciendo que esta Regula es un breve texto de legisla- 
ción religiosa, ciertamente circunstancial, en el cual se trazan las líneas 
directrices de una comunidad, corrigiendo defectos, precisando debe- 
res y proponiendo, sobre todo, los remedios convenientes. La finalidad 
pretendida de toda la Regula podemos verla condensada en las prime- 
ras palabras que allí se reproducen: 


«Éstos son los preceptos que os mandamos guardar a los que estáis 
viviendo en el monasterio. En primer lugar, que viváis en concordia en la 
casa del Señor y tengáis una sola alma y un solo corazón en Dios, que es 
la razón por la que os habéis reunido en comunidad. Y no consideréis 
nada como propio, sino que todas las cosas las tengáis en común, y el 
prepósito distribuya a cada uno de vosotros el alimento y el vestido, no 
igualmente a todos, porque no tenéis todos las mismas fuerzas, sino más 
bien a cada cual según lo hubiere menester. Pues esto es lo que leéis en 
los Hechos de los Apóstoles: Tenían todas las cosas en común y se distri- 
buía a cada uno según su necesidad» (Regula ad serv., I, 1-3). 


Como se puede ver, para el Hiponense la «vida monástica» es lo 
mismo que decir «vida cenobítica», lo que es tanto como afirmar que 
se trata de un existir en que se prima la vida de comunidad completa, la 
comunión de pensamientos, sentimientos y costumbres. 


El tratado De opere monachorum (401), escrito a ruegos del obis- 
po Aurelio de Cartago, es una respuesta a la polémica suscitada en esa 
metrópoli sobre el trabajo en los monasterios. Agustín se nos muestra 
aquí como un decidido partidario del trabajo de los monjes, haciéndolo 
compatible con el tiempo dedicado a la oración, al estudio y a las aten- 
ciones pastorales. Él mismo anhela este modo de trabajar: 


«Preferiría mucho más hacer todos los días un trabajo manual a horas 
determinadas, como está establecido en los monasterios bien ordenados, y 
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aprovechar los otros momentos libres para leer, orar o estudiar algún pasa- 
je de la Escritura, en lugar de sufrir las turbulentas angustias de los pleitos 
ajenos acerca de los negocios seculares que hay que dirimir con una sen- 
tencia O arreglar con una intervención» (De opere monachorum, 34, 37), 


12. Sermones 


La predicación frecuente de Agustín nos permite hacer un somero 
cálculo de 3.000 o 4.000 homilías a lo largo de sus cuarenta años de 
ministerio pastoral. En la actualidad se han reconocido como auténti- 
cos unos 600 sermones, aunque siguen siendo numerosos los que se 
consideran dudosos o pseudoagustinianos. Los Maurinos publicaron 
363 sermones auténticos, otros como dudosos y otros como espurios. 
Con posterioridad se han publicado otros muchos, gracias a los traba- 
jos de G. Morin, C. Lambot, y F. Dolbeau. Los sermones suelen clasi- 
ficarse en cuatro grupos: sobre la Biblia, sobre el año litúrgico, sobre 
las fiestas de los santos y sobre asuntos diversos. Se acostumbra publi- 
car aparte algunos sermones cuya autenticidad se discute, como por 
ejemplo: Sermo de Urbis excidio, Sermo ad catechumenos de symbolo, 
Sermo de disciplina christiana, Sermo de utilitate ¡eiunii. 


13. Cartas 


El epistolario de Agustín es muy rico y abundante. En ocasiones 
sus cartas son verdaderos tratados en cuanto a su extensión. Por otra 
parte, el Hiponense, envuelto en las polémicas religiosas de la época, 
desarrollará una importante correspondencia para satisfacer las nume- 
rosas cuestiones que le plantea un amplio sector de personas que acu- 
den a él en busca de criterios que respondan a la verdad cristiana. Los 
Maurinos publicaron 270 cartas, aunque, como sucede en los epistola- 
rios, cincuenta y tres están dirigidas a Agustín. Después G. Bessel en- 
contró dos más; A. Goldbacher, otras dos; G. Morin, una; C. Lambot, 
otra, y finalmente J. Divjak, veintinueve. Las cartas conocidas abarcan 
un período que va desde el año 386 al 430. 


III. DOCTRINA 
|. Pensamiento filosófico 


Agustín tenía un conocimiento muy cualificado de pensadores y 
filósofos del mundo romano, como Cicerón, Varrón, Séneca, Aulo Ge- 
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lio, Celso, Plotino y Porfirio. Es de sobra conocida su preferencia por 
los neoplatónicos, y esto es debido a la proximidad que dichos filóso- 
fos tenían con la doctrina cristiana, como anteriormente hicieran Orí- 
genes y otros autores cristianos. De todas formas, conviene tener en 
cuenta la evolución del pensamiento del Hiponense en este punto, con- 
forme vaya madurando su conocimiento teológico. Esto se aprecia de 
modo significativo en las Retractationes, donde rectifica, en multitud 
de ocasiones, su forma de pensar de la etapa inicial de sus escritos. 
Combatió y rechazó los grandes errores de los neoplatónicos, como la 
necesidad y eternidad de la creación, la preexistencia de las almas, la 
metempsícosis, etc. Se puede decir que Agustín va perfilando un tipo 
de filosofía en la que se dan cita elementos neoplatónicos y otros de 
procedencia netamente cristiana, dando como resultado una filosofía 
personalísima. 


Para señalar las líneas maestras de la filosofía agustiniana pode- 
mos seguir la síntests que hace el P. Trapé en tres parámetros: interior1- 
dad, participación e inmutabilidad. 


A. El primero es el más conocido. Es una deducción de la lectura 
de los libri platonici que se puede formular con la frase «vuelve en ti 
mismo» para constatar que la verdad es algo que habita en el hombre 
(in interiore hominis habitat veritas, [De ver. rel., 39, 72)). 


La mente humana es de naturaleza inteligible y tiene capacidad 
para captar las realidades inteligibles e inmutables y percibirlas con 
certeza (Retract., IL, 8, 2). Prueba de ello son los axiomas de las mate- 
máticas, las reglas de la dialéctica y los principios fundamentales de la 
ética. La certeza de vivir y de pensar es un supremo argumento de per- 
cepción de la verdad: «Sé que vivo, sé que pienso» (De b. v., 7; Sol., IL, 
1, 1), certeza que hace descartar la duda y el error: «S1 dudo, vivo» (De 
Trin., X, 10, 14; XV, 11, 21), «si me engaño, existo» (De civ. Dei, XI, 
26). Esta última afirmación era una respuesta contundente a los escép- 
ticos, a quienes argumenta, con más extensión, en la misma obra: 


«SI me engaño quiere decir que soy. Quien no es no puede engañar- 
se. Por tanto, soy si me engaño; y si es verdad que soy si me engaño, 
¿cómo puedo engañarme de que soy, si es cierto que soy si me engaño” 
Y, dado que yo sería quien se engaña, aunque me engañase, cuando sé 
que soy, ciertamente no me engaño» (De civ. Det, XI, 26). 


Este principio de interioridad está presente en tres tesis fundamen- 
tales de la filosofía agustiniana: la demostración de la existencia de 
Dios (De lib. arb., 11, 15, 39), la prueba de la espiritualidad del alma 
(De Trin., X, 8, 11-19, 16) y de su inmortalidad (Sol., 1, 13, 24). 
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B. El segundo principio es el de participación: todo bien o es un 
bien por su misma naturaleza y esencia, o es un bien por participación. 
En el primer caso es el Bien sumo, en el segundo es un bien limitado 
(De mor. eccl, cath., 11, 4, 6). Dado que la vida asume una forma triá- 
drica en la unidad del espíritu humano, es decir, ser, conocer y amar, la 
misma forma asume el principio de participación, o sea, la participa- 
ción del ser, de la verdad y del amor. De esta triple forma participativa 
procede la noción agustiniana de Dios causa del ser, luz del conocer, 
fuente de amor (De civ. Dei, VII, 4; VIT, 10, 2). 


C. El tercer principio, el denominado de inmutabilidad, lo define 
cl propio Agustín del modo siguiente: «El ser verdadero, genuino y 
auténtico es sólo el ser inmutable» (Serm. 7, 7). Lo que es tanto como 
decir, que es el Ser por esencia (ipsum esse) (De Trin., V, 2, 3). Tam- 
bién lo formula con otras palabras cuando escribe: «¿Cómo te llamas, 
Señor Dios nuestro? “Me llamo Es”. Pero ¿qué significa “Me llamo 
Es”? Significa que permanezco eternamente, que no me puedo mu- 
dar”» (Serm. 6, 3). De ahí se sigue que «toda cosa, por excelente que 
sea, si es mudable, no es verdaderamente, pues no hay ser verdadero 
donde hay también no ser» (In foh., 38, 10). Este principio sirve para 
distinguir al ser por esencia del ser por participación, es decir, al Cre- 
ador de las criaturas. 


A las tres grandes cuestiones filosóficas del ser, conocer y amar, $. 
Agustín responde con tres soluciones, que son la creación, la ¡lumina- 
ción y la felicidad. 


a) Creación. Esta doctrina, que esclarece el origen de las cosas, 
pertenece tanto a la fe como a la razón. Contra las tesis de los mani- 
queos, panteístas y neoplatónicos, sostiene que Dios creó todas las co- 
sas «no de su sustancia, ni de alguna cosa que hubiese creado, sino de 
la nada» (Contra Fel. man., 2, 19). De modo más explícito declara los 
distintos modos de procedencia de una cosa a otra: 


«Lo que uno hace, o lo hace de su sustancia, o de una cosa exterior 
a sí, o de la nada. El hombre, que no es omnipotente, de su sustancia en- 
gendra al hijo, y como artífice de la madera hace el arca, pero no la ma- 
dera; produce el vaso, pero no la plata. Ningún hombre puede hacer algo 
de la nada, es decir, hacer que exista lo que antes en modo alguno existía, 
Dios, en cambio, que es todopoderoso, de su sustancia ha engendrado al 
Hijo, de la nada ha creado el mundo y de la tierra ha plasmado el hom- 
bre. Gran diferencia separa lo que Dios ha engendrado de su sustancia y 
lo que ha hecho, no de su sustancia, sino de Ja nada; es decir, ha dado el 
ser y ha colocado entre las cosas que existen lo que antes en modo algu- 
no existía» (Contra Fel. man., 2, 18). 
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Dios no sólo crea de la nada, sino que crea según razones eternas, 
que son las ideas ejemplares existentes en la mente divina, por cuya 
participación son todas las cosas que son, y cada una en conformidad 
con una particular idea (De div. quaest. 83, q. 46, 2). Esto es lo que se 
conoce como «ejemplarismo» agustiniano. 


Agustín también considera en la creación las rationes seminales o 
causales. Aunque Dios ha creado todo simultáneamente, pero no todo 
de la misma manera: unas cosas las ha creado en sí mismas, como la 
materia y el alma humana; otras, virtualmente, como «semillas de se- 
millas», de las que depende el sucesivo desarrollo del universo (De 
Gen. litt., V, 23, 44-45; VI, 6, 10-18.29; De Trin., [(, 8, 13-9, 16). 


De la doctrina de la creación deducirá la bondad de todas las cosas 
y la solución al problema del mal. Contra los maniqueos Agustín de- 
muestra que la existencia del mal no contradice la bondad de Dios, 
pues Dios no lo causa, sino que sólo Jo permite, y lo permite porque 
«es bueno y todopoderoso, hasta el punto de sacar bien del mal» 
(Ench., 3, 11). 


También considera la doctrina sobre el tiempo, poniéndola en rela- 
ción con la creación en las Confessiones. Para el Hiponense el tiempo 
es «un enigma intrincadísimo», puesto que el pasado no es ya, el futu- 
ro no es todavía, y el presente «debe su ser a su deber no ser» (Conf., 
XI, 22, 28). El tiempo, para él, no reside tanto en las cosas como en el 
alma: no es más que una «distensión» del alma que recuerda, intuye y 
aguarda (XI, 26, 33-28-37). El tiempo se mide en el alma, donde existe 
«el presente del pasado, el presente del presente y el presente del futu- 
ro» (XI, 20. 26): «Un largo futuro es la espera larga del futuro, así 
como [...] un largo pasado es la larga memoria del pasado», mientras 
que el presente «es mi atención, por la cual aquello que todavía no es, 
pasa a lo que ya no es» (XI, 28, 38). 


b) Iluminación. Agustín entiende la teoría de la iluminación como 
un aspecto de la doctrina de la participación. «Nuestra iluminación 
—dirá— es una participación del Verbo, es decir, de la vida que es luz de 
los hombres» (De Trin., IV, 2, 4). Dios causa del ser, es también luz del 
conocer. El hombre aprende la verdad del maestro interior (De mag., 
12, 39-14, 46), «sol» del alma, «en quien, por quien, y por medio de 
quien resplandecen con resplandor inteligible en el alma todas las co- 
sas inteligibles que conoce» (Sol., L, 1, 3). O dicho con otras palabras: 


«La naturaleza del alma intelectiva ha sido creada de suerte que, 
vinculada según un orden natural, por disposición del Creador, a las co- 
sas inteligibles, las contemple en una luz incorpórea especial, lo mismo 
que el ojo carnal, al resplandor de esta luz corporal, percibe las cosas que 
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están a su alrededor, pues ha sido creado para esta luz, y a ella se adapta 
por creación» (De Trin., XUL, 15, 35). 


Cc) Felicidad. Es la tercera de las soluciones filosóficas de Agustín, 
porque hace suya la noción platónica de la filosofía como búsqueda de 
la vida feliz. Dios es para el hombre, no sólo quien le da la luz del co- 
nocer, sino también quien le da la felicidad que es El mismo. Para el 
Hiponense la felicidad es «el gozo de la verdad» (Conf., X, 23, 23). De 
ahí que identifique felicidad y sabiduría, pues «nadie es sabio sin ser 
bienaventurado» (De beata vita, 2, 14) y «nadie es bienaventurado sin 
ser sabio» (Cont. Acad., L, 9, 24). También reclama para la verdadera 
felicidad que sea eterna, pues si fuera algo referido a los bienes del 
cuerpo o del alma, o de cualquier bien de este mundo sería ilusoria (De 
civ. Dei, 19, 4-9). Aquí poseemos la felicidad sólo en esperanza, sin la 
que la vida presente sería una gran miseria (ibíd., 19, 22). 


Cuando hablábamos de los escritos exegéticos mencionamos el 
tratado De doctrina christiana, donde comentamos la doctrina del Hi- 
ponense sobre el frui y el uti. Podemos recordarla aquí distinguiendo 
entre las cosas que hacen al hombre feliz, y que deben ser amadas por 
sí mismas como fin al que llegar y gozar, y las cosas que son medios 
para alcanzar el fin y de las que, por tanto, sólo hemos de servirnos (De 
doctr. chr., 1, 3, 3-27. 28). En consecuencia, todo desorden moral con- 
sistirá en la inversión de este orden de cosas. Á la luz de esta doctrina 
debe ser entendido el conocido aforismo agustiniano de ama y haz lo 
que quieras (Exp. ep. ad Gal., 57). El ordo amoris tiene como destino 
final a Dios, y por consiguiente, «sólo quien ama a Dios se ama» (De 
mor. eccl. cath., 1, 26, 48) o, mejor dicho, «quien se ama a sí mismo y 
no a Dios, no se ama» (/n foh., 123, 5). 


2. Fuentes de conocimiento de la revelación 


a) Sagrada Escritura 


Para Agustín no ofrece dudas la autoría divina de la Sagrada Escri- 
tura, y por lo mismo no puede contener ningún error (Gen. ad litt., VII, 
42). En otros lugares de su obra dirá que Jesucristo ha hablado por boca 
de los profetas y ha guíado la pluma de los Apóstoles (Doct. chr., Il, 6; 
Conf., VII, 27). Los errores que se creen encontrar en la Escritura no 
son más que faltas de los copistas o traductores, o proceden de no com- 
prender bien el texto (Cont. Faust., X1, 5; Ep., 28, 3). También admite 
en los autores secundarios olvidos y posibles confusiones de nombres 
(Cons. ev., TIT, 28), pero añade que éstos son accidentes sin alcance, 
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queridos por Dios, no perjudican el fondo de la narración, y no impiden 
que se deba a las Escrituras un asentimiento absoluto (Nat. et grat., 71). 
De las versiones latinas prefiere la Itala por su mayor fidelidad. 


El santo Obispo de Hipona interpreta la Sagrada Escritura con una 
gran libertad. Cuando el sentido literal ofrece dificultades hermenéuti- 
cas señala la utilidad de la exégesis alegórica. En el tratado De consen- 
su evangelistarum se centró en el concordismo para resolver las diver- 
gencias entre los distintos relatos evangélicos. 


b) Tradición 


Al lado de la Escritura coloca Agustín la «tradición», que entiende 
como una tradición no escrita, que viene de los Apóstoles y que nos 
transmite enseñanzas y usos que se mantienen en la Iglesia. Dirá ex- 
presamente: Sunt multa quae universa tenet ecclesia, et hoc ab aposto- 
lis praecepta bene creduntur, quamquam scripta non reperiantur (De 
bapt., V, 31). En este sentido cita, como ejemplo, la costumbre de bau- 
tizar a los niños. Llega a decir que cuando una costumbre es universal 
dentro de la Iglesia es señal que viene de los Apóstoles (ibíd., IV, 31). 
Conviene subrayar que Agustín no identifica esta tradición con la auto- 
ridad de la Iglesia, aunque sí considere al símbolo (regula fidet) como 
formando parte de esa tradición (De doctr, 1, 3). 


c) Autoridad de la Iglesia 


El santo Obispo de Hipona otorga un lugar destacado a la autori- 
dad viviente de la Iglesia, a quien reconoce poseedora de la suprema 
regla de la fe. Bástenos recordar su célebre dicho: Ego vero Evangelio 
non crederem, nisi me catholicae commoveret auctoritas (Cont. ep. 
manich., V, 6). De la Iglesia recibimos las Escrituras, y Ella nos garan- 
tiza con su autoridad la guía segura a la que debemos acudir para la in- 
terpretación correcta de la Biblia y de la Tradición (De gen. ad litt. lib. 


imperf., 1). 


d) El papel de la razón 


Una pregunta clásica a la hora de teologizar es la de interrogarnos 
sobre el papel reservado a la razón y el que tiene la fe. Se puede res- 
ponder sintéticamente con la conocida fórmula agustiniana: intellege ut 
credas, crede ut intelligas (Serm. 43, 9). Es decir, se reclama antes de 
la fe un examen de los títulos del testigo al que se ha de creer por su 
palabra. Desde este punto de vista, «la misma razón antecede a la fe» 
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(Ep. 120, 3). Esta conciencia del valor del testimonio persiste en el 
acto de fe, pero desde el momento en que se percibe su valor, no se 
debe esperar para creer a que la razón haya resuelto todas las dificulta- 
des que se le puedan ocurrir (Ep. 102, 38). A su vez la razón, admitidas 
las verdades reveladas, trata de penetrarlas y de ahondar en su conoci- 
miento. Aquí es donde tendría su papel la filosofía. Agustín se ha servi- 
do de ella para ilustrar algunos misterios revelados, pero su entusiasmo 
por la filosofía fue disminuyendo con el paso de los años, y al final de 
su vida retractó muchas de las opiniones filosóficas que había manteni- 
do con anterioridad. Su criterio de valoración de las aportaciones de 
los filósofos en relación con la fe es muy nítido: «Si los llamados filó- 
sofos enseñaron alguna cosa verdadera y conforme a nuestra fe, no 
sólo no debe ser temida, sino que debe ser reivindicada para nuestro 
uso» (De doct., IL, 40, 60). Pero, a la vez, no tiene empacho en des- 
aprobar la enseñanza de los filósofos «en todo aquello que enseñan en 
desacuerdo con nosotros» (De civ. Dei, 1, 36). 


3. Doctrina sobre Dios 
a) Existencia 


Para Agustín la existencia de Dios es una verdad que nadie puede 
ignorar (In ps. 74, 9). Los mismos ateos solamente lo son en su cora- 
zÓn (in corde suo), como afirma el salmista (In ps., 13, 2), y el ateísmo 
le merece la calificación de «locura de unos pocos» (Serm. 69, 3). Sin 
embargo, Dios no es objeto de nuestra intuición directa e inmediata. 
Nos describe cómo el alma, partiendo de las cosas sensibles, se eleva, 
gracias a la iluminación del Verbo, hasta los invisibilia Dei (De Gen. 
ad litt., L, 4). Casi todas las pruebas clásicas para demostrar la existen- 
cia de Dios se pueden encontrar en Agustín, pero raramente se hallará 
en él una demostración sistemática sobre este asunto. Le concederá 
gran importancia al asentimiento universal del género humano, como 
argumento para afirmar la existencia de Dios (In Joh., 106, 4). Tam- 
bién desarrollará algunas pruebas apoyándose en la belleza y el orden 
de las cosas creadas (Conf., X, 6, 9) y en el carácter mudable e imper- 
lecto de los seres creados (Conf., XI, 4, 6). 


Uno de los temas preferidos por el santo Obispo de Hipona es el 
de la impotencia de la razón humana para comprender o abarcar a 
Dios: Si comprehendis, non est Deus (Serm. 117, S) dirá con toda ro- 
tundidad. 
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b) Trinidad 


La doctrina trinitaria de Agustín es uno de los frutos más sazona- 
dos de su quehacer teológico. En línea de continuidad con el pensa- 
miento latino precedente concibe la naturaleza divina antes que las 
Personas. O dicho en una formulación sintética: una sola naturaleza 
divina subsistente en tres Personas. Esta concepción agustiniana inspi- 
rará la redacción del símbolo Quicumque: Fides catholica haec est, ut 
unum Deum in Trinitate, et Trinitatem in unitate veneremur (DH, 75). 
Agustín ha tratado de presentar la consubstancialidad y la distinción 
de las tres Personas divinas. La realidad de las tres Personas divinas 
iguales y distintas se expresa en la teoría de las relaciones. Estas Per- 
sonas son relaciones, que no se confunden con la sustancia o naturale- 
za, porque no son algo absoluto, pero no se las puede tratar como unos 
simples accidentes, porque son esenciales a la naturaleza, y por consi- 
guiente, eternas y necesarias como ella (De trin., V, 6, 16-17). El Pa- 
dre es «el que genera», y el Hijo es «aquel que es engendrado», mien- 
tras que el Espíritu Santo es «el que procede del Padre y del Hijo, 


como de un único principio, aunque principaliter a Patre» (ibíd., V, 


14, 15; cfr. IV, 20, 29). La explicación «psicológica» de las procesio- 
nes ilustra este misterio con una gran originalidad. La imagen de la 
Trinidad la encuentra Agustín en el hombre interior, en la mente, y la 
formula como mens, notitia, amor; o también como memoria, intelli- 
gentia, voluntas (ibíd., XV, 3, 5). Por otra parte, todas las operaciones 
ad extra de la Trinidad son obra de las tres Personas divinas. Así, las 
teofanías bíblicas son obra de toda la Trinidad, aunque se manifieste 
una Persona divina (ibíd., 1, 3, 17). En la Encarnación misma, si bien 
es cierto que sólo el Verbo comunica su personalidad a la humanidad 
de Cristo, toda la Trinidad opera esta unión inefable (ibíd., 1, 2, 
10.18). 


4. Cristología 


Desde el momento de su conversión Jesucristo fue para Agustín el 
punto de orientación de su alma (Conf., VI, 18, 24). La manera de ex- 
presar el dogma cristológico es muy certera: Homo verus, Deus verus; 
Deus et homo totus Christus: hoc est catholica fides (Serm. 92, 3). La 
afirmación de la naturaleza humana de Cristo es muy clara en Agustín. 
Nos dirá que el cuerpo de Cristo es real, terrestre, tomado de una mujer 
(De agone christ., XX, 24), dotado de alma racional (In loh., XXUI, 6). 
Con idéntica fuerza atestiguará la naturaleza divina del Señor: «Aquel 
que es Dios es también hombre» (Serm. 186, 1). La unión de las dos na- 
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turalezas se hace en la Persona del Verbo: Una persona in utraque natu- 
ra (Serm. 294, 9). Toda esta doctrina la compendia Agustín diciendo: 


«El cristiano fiel cree y confiesa que en Cristo hay una verdadera 
naturaleza humana, es decir, nuestra propia naturaleza, pero elevada a la 
dignidad del Hijo único de Dios por su asunción incomparable por parte 
del Verbo, de suerte que el Asumente y lo asunto son una sola y misma 
persona en el seno de la Trinidad [...] Pues no decimos que Cristo es sólo 
Dios, como los maniqueos, ni solamente hombre, como los fotinianos, ni 
que sea hombre privado de algo que es parte de la naturaleza humana, 
como el alma, o, en el alma, la mente racional, o con un cuerpo no naci- 
do de mujer, sino procedente de la conversión y transformación del Ver- 
bo en carne, que son tres falsas y vanas opiniones de los apolinaristas 
[...]; sino que decimos que Cristo es verdadero Dios, nacido de Dios Pa- 
dre [...] y que el mismo es verdadero hombre, nacido de una mujer madre 
[...] Una doble naturaleza, un solo Cristo» (De praed. sanct., 24, 67). 


De esta unión de naturalezas en la Persona de Verbo resulta la co- 
municación de idiomas y, por tanto, Dios es hombre y el hombre es 
Dios (£p. 169, 2, 8). De ahí que se puedan emplear expresiones, como 
las de «Dios crucificado», o «Dios muerto», que son frecuentes en las 
Obras de Agustín. 


5. Mariología 


En continuidad con su cristología el santo Obispo de Hipona de- 
clara, sin ambages, la maternidad divina de María al decir que «Dios 
ha nacido de una mujer» (De Trin., VIII, 4, 7). La razón profunda de 
este hecho es que Dios ha querido la concepción del Salvador por me- 
dio de María precisamente para que concurriera a la salvación de la hu- 
manidad. Adán y Eva la perdieron; Jesús y María la salvaron (De ago- 
ne Christ., XXII, 24). 


La virginidad perpetua de María es proclamada por Agustín cuando 
dice de María, que «virgen concibió, virgen dio a luz y virgen permane- 
ció» (Serm. 51, 18). Por otra parte, María representa el ideal cristiano de 
la virginidad, iniciando este tipo de vida antes de la anunciación (Serm. 
SI, 18). 

Con motivo de la polémica con los pelagianos, el Hiponense subra- 
ya en María la inmunidad de todo pecado: «Excepción hecha de la santa 
Virgen María, de la que, por el honor debido al Señor, no tolero en abso- 
luto que se haga mención cuando se habla de pecado» (De nat. et gr., 
36, 42). Si nos fijamos en la literalidad del texto parece que alude a la 
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exención de María de todo pecado, incluido el de origen. Pero, además, 
se suele aducir otro lugar agustiniano que puede resultar más explícito a 
este respecto: «No consignamos María al diablo por la condición de su 
nacimiento, sino que la condición de su nacimiento fue eliminada por la 
gracia de la regeneración» (Cont. lul. opus imp., 4, 122). 


Agustín considera también a María como Madre de la Iglesia. Más 
concretamente llama a María «Madre de los miembros de la Iglesia, 
por haber cooperado con la caridad a que los fieles naciesen de la Igle- 
sia» (De sacr. virg., 6, 6). 


6. Soteriología 


La venida de Jesucristo a la tierra tenía un objeto bien preciso para 
nuestro autor: el rescate del hombre caído y su liberación del pecado, 
porque «si el hombre no hubiese perecido, el Hijo del hombre no hu- 
biera venido» (Serm. 174, 2). 


La mediación de Cristo en favor de la humanidad se puede llevar a 
cabo, precisamente, porque Cristo es hombre, como dirá Agustín: 


«No es mediador el hombre sin la divinidad, ni es mediador Dios sin 
la humanidad [...] mas entre la humanidad sola y la divinidad sola es me- 
diadora la humana divinidad y la divina humanidad de Cristo» (Serm. 47, 
12, 20). 


Cristo, hombre Dios, es mediador de libertad, vida, unidad y salva- 
ción para todos los hombres (De Trin.). Se cita a menudo, como prueba 
del pesimismo agustiniano, la expresión massa damnata, pero se olvida 
que para el Hiponense la humanidad es también massa redempta, como 
cuando escribe: «Por medio de este Mediador, se reconcilia con Dios la 
massa de todo el género humano, que de El se había alejado por medio 
de Adán» (Serm. 293, 8). De esta manera se puede entender también la 
universalidad de la redención, que libera de la universalidad del pecado. 


7. Antropología sobrenatural 
a) Pecado original 
Los grandes temas de la antropología agustiniana, como la doctri- 


na del pecado original, la justificación, la gracia y la predestinación, se 
fueron profundizando y perfilando a través de la controversia pelagia- 
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na, haciendo progresar la teología católica latina en esos puntos contro- 
vertidos. 


Comenzamos por el pecado original y vamos a considerarlo bajo 
dos aspectos: la existencia del mismo, y su naturaleza. 


La existencia del pecado original no ofrece ninguna duda a nuestro 
autor. Entiende que es una verdad que siempre ha creído y enseñado la 
Iglesia (Cont. lul., VI, 39). Las pruebas que aduce de su existencia 
frente a los pelagianos son las siguientes: 


1.*? Tomada de la Sagrada Escritura. Se apoya en los textos de Ps 
50, 10; Job 14, 4 (que leía según la versión de los LXX), y Ef 2, 2. Pero 
los pasajes escriturísticos que más utilizaba eran Rom 5, 12-19 y Jn 3, 5. 
El primer texto lo leía como sigue: Per unum hominem peccatum intra- 
vit in mundum, et per peccatum mors, et ita in omnes homines pertran- 
sit in quo omnes peccaverunt (Serm. 294, 15). Los pelagianos explica- 
ban estas palabras hablando de la propagación del pecado por imitación 
del mal ejemplo de Adán, pero Agustín afirma con el texto en la mano 
que se trata de una transmisión y no de una imitación. El comentario de 
Jn 3, 5 subraya la necesidad del bautismo para Obtener la vida eterna. 


2.” La segunda prueba está sacada de los Padres de la Iglesia que le 
han precedido (Cipriano, Hilario, Ambrosio, Ambrosiaster, Reticio de 
Autum, Jerónimo, Basilio, Gregorio de Nacianzo y Juan Crisóstomo). 


3.? Se fundamenta en la praxis bautismal de los niños. El bautismo 
de los niños y los ritos que lo acompañan, exorcismos y renuncias a 
Satanás, son una prueba de la existencia en los niños del pecado origl- 
nal, de lo contrario estos ritos serían actos sin sentido. 


4.* La deduce del estado físico actual y moral del hombre. ¿Cómo 
explicar el sufrimiento de los niños? No pueden ser penas debidas a la 
realización de actos pecaminosos personales, ni tienen por objeto ejer- 
citar la virtud. Luego si no se quiere tildar a Dios de injusto, hay que 
pensar que esos sufrimientos son un castigo debido al pecado original. 
Recuerda esa inmensa y general miseria del género humano: enferme- 
dades, dolor, desgracia, ignorancia, vicios, accidentes y diversas cala- 
midades que acompañan la vida de la humanidad. Añade, por último, 
la concupiscencia de la que nos avergonzamos, que tiene una vincula- 
ción directa con el pecado original. 


La naturaleza del pecado original presenta alguna dificultad entre 
los estudiosos de S. Agustín. Para unos, el Hiponense ha exagerado el 
papel de la concupiscencia y consideran que, según él, el pecado ortgl- 
nal es la misma concupiscencia. Más certera nos parece la interpreta- 
ción del P. Trapé, para quien es, más bien, la concupiscencia unida al 
reato, entendiendo por concupiscencia la inclinación del ánimo a ante- 
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poner los bienes temporales a los eternos (De mend., 7, 10) y por reato, 
el estado de enemistad con Dios y la privación de la vida divina (De 
pec. mer. rem., t, 11, 13-39. 70). 


Las consecuencias del pecado original son considerables. En pri- 
mer lugar, convendrá reseñar que sin la gracia de Dios el hombre no 
puede menos que pecar. El Obispo de Hipona sostiene que después de 
la caída original puede teóricamente vivir, mediante la gracia, sin falta 
alguna; pero, prácticamente, de hecho esto sólo se ha realizado en Je- 
sucristo y en su santa Madre (De pecc. mer. et rem., 1, 7, 8; De nat. et 
grat., 42). Esta postura se reforzaría el año 418, cuando el Concilio de 
Cartago declaró que hasta Jos justos dicen con verdad el dimitte nobis 
peccata nostra, al recitar el Padrenuestro. También consideró Agustín 
insostenible la opinión de Pelagio acerca de la perfecta inocencia de al- 
gunos personajes del Antiguo y del Nuevo Testamento (Cont. duas ep. 
pel., 4, 27). Otra consecuencia es la universalidad de la condenación. 
El género humano, culpable por entero al nacer, y colocado fuera del 
camino de la salvación, está, en rigor de justicia, perdido eternamente, 
y no puede ser salvado si no es por la gracia y la misericordia de Dios. 
Es quaedam massa peccati, o también dicho de otra forma, universa 
massa perditionis (De div. quaest. ad Simpl., 1, q. 2, 16; De grat. Chris. 
et pecc. orig., 2, 34). Finalmente, la última consecuencia, ya incluida 
en la anterior, es la condenación de los niños que mueren sin bautizar. 
En De libero arbitrio, 3, 66, escrito entre los años 388 y 395, Agustín 
había admitido para esos niños un estado intermedio, que no era de re- 
compensa ni de castigo; pero pronto advirtió que esos niños no estaban 
sin pecado, y que debían, por consiguiente, sufrir la suerte común del 
género humano, puesto que no había un término medio entre el cielo y 
el infierno (Cont. Jul. opus imper, 3, 199), aunque esos niños sufrirían 
una pena omnium mitisima (De pecc. mer. et rem., 1, 21). 


b) Justificación. Doctrina sobre la gracia 


Agustín enseña que el bautismo borra verdaderamente el pecado, 
aunque subsista la concupiscencia, pero ella no es propiamente pecado, 
y en cuanto a la «debilidad» de la naturaleza caída, no es más que un 
efecto del pecado, que desaparecerá poco a poco. Así pues, el pecado 
es destruido, pero la justificación supone un elemento positivo, una 
realidad inherente al alma. S. Agustín la concebía como una adopción 
divina (De serm. Dom. in monte., 23,18, Serm. 126, 9), o como una di- 
vinización del alma (Serm. 109, 5; 342, 5; Enarr. in ps. 49, 2), y tam- 
bién como una participación en la justicia misma de Dios y en su san- 
tidad (De Trin., XIV, 16, 17). 
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El término «gracia» tiene para nuestro santo, como para otros auto- 
res contemporáneos, diversas acepciones, pero nos fijaremos en aquella 
que él entiende como un auxilio divino que se nos da para cumplir lo 
que la ley manda, para obtener la justificación y perseverar en ella. 


Como ya hemos visto un poco más arriba, Agustín afirma la abso- 
luta necesidad de la gracia para evitar el pecado y para convertirse a 
Dios y alcanzar la salvación. Un tema más complejo es el de la eficacia 
de la gracia, considerada desde el punto de vista de la libertad humana. 


Según Wolfsgruber hay tres principios del sistema agustiniano que 
es preciso tener en cuenta en esta cuestión: 1.? La soberanía absoluta de 
Dios sobre la voluntad. 2.* La libertad, incluso bajo la acción de la gra- 
cia eficaz ha sido siempre salvaguardada por el Hiponense. 3.* La con- 
ciliación de los dos principios anteriores en el gobierno divino. 


1.* Soberanía absoluta de Dios sobre la voluntad. Dios, causa pri- 
mera, es autor de todo bien, de toda perfección moral. Ningún hombre 
es bueno o virtuoso sin el don divino de la gracia (De correp. et grat., 
14, 43 y 45). Hay una prioridad de la gracia sobre la buena voluntad 
(De praed. sanct., 17). En cuanto a la extensión de esta soberanía en- 
tiende el Obispo de Hipona que se propaga universalmente, tanto en el 
terreno sobrenatural, como en el natural. Exige la concurrencia de este 
don divino para la práctica de las virtudes naturales (Ep. 144, 2). 

2.” La libertad bajo la acción de la gracia eficaz ha sido siempre 
salvaguardada por Agustín. Nuestro autor defendió ardientemente el li- 
bre albedrío frente a los maniqueos, pero también, en su lucha contra 
los pelagianos, fue consciente del peligro de comprometer la libertad 
exaltando la gracia. Analicemos sus palabras: 


«¿Acaso el libre albedrío es destruido por la gracia? De ningún 
modo; antes bien, con ella lo fortalecemos. Pues así como la ley es esta- 
blecida por la fe, así el libre albedrío no es aniquilado, sino fortalecido 
por la gracia. Puesto que ni aun la misma ley se puede cumplir si no es 
mediante el libre albedrío, sino que por la ley se verifica el conocimiento 
del pecado; por la gracia la curación del alma de las heridas del pecado; 
por la curación del alma, la libertad del albedrío; por el libre albedrío, el 
amor a la justicia, y por el amor a la justicia, el cumplimiento de la ley. 
Por eso, así como la ley no es aniquilada, sino restablecida por la fe, 
puesto que la fe alcanza la gracia, por la cual se cumple la ley, del mismo 
modo, el libre albedrío no es aniquilado, sino antes bien restablecido por 
la gracia, pues la gracia sana la voluntad para conseguir que la justicia 
sea amada libremente» (De spir. litt., 30, 52). 


Otra afirmación en este sentido es que la gracia eficaz opera infa- 
liblemente, pero jamás con un impulso irresistible (ibíd., 34, 60). 
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3." La teoría agustiniana que concilia la gracia y la libertad. Agustín 
sabía que la predestinación era un misterio de considerables dimensiones. 
Dios no solamente envía a su arbitrio las iluminaciones y los atractivos 
que inspiran sus determinaciones a la voluntad, sino que antes El ya sabe 
la respuesta que dará la voluntad libremente a cada una de ellas. De ahí 
que el hombre que ha obrado bien debe agradecer a Dios que le haya en- 
viado la inspiración eficaz, en tanto que a otros no se la ha enviado. Esta 
posición la tenía ya el Hiponense en el año 397 al escribir el tratado De 
diversis quaestionibus ad Simplicianum. Simpliciano le había pregunta- 
do cómo debería entender el capítulo IX de la Epístola a los Romanos so- 
bre la predestinación de Jacob y de Esaú. Responde Agustín diciendo que 
el pensamiento de S. Pablo es que toda buena voluntad viene de la gracia 
«para que nadie se gloríe de los méritos de sus obras» (De diver. quaest. 
ad Simpl., 1, q. 2, 2 y 121). Dios tiene siempre la posibilidad de enviar 
una gracia eficaz a cualquier hombre. Pero surge la pregunta inquietan- 
te ¿por qué no la usa con todos y permite que algunos perezcan? Con- 
fiesa el santo que no tiene respuesta. Se inclina humildemente ante el 
misterio (Serm. 27, 7). No omite señalar el significado pastoral del mis- 
terio de la predestinación, que ayuda al cristiano a evitar dos dificulta- 
des importantes: la presunción y la desesperación (In loh., 53, 8); acre- 
cienta en él la humildad y la confianza y lo mueve a la oración. 


8. Eclesiología 


Los avatares de la polémica donatista llevaron al santo Obispo de 
Hipona a profundizar en el misterio y en la naturaleza de la Iglesia. La 
idea principal sobre la Iglesia es la unión de ésta con Cristo, que es su 
Cabeza. Cristo está obrando siempre en la Iglesia, como en su Cuerpo. 
Podemos recordar sus palabras: «Cristo es uno, Cabeza y Cuerpo. 
¿Cuál es su Cuerpo? Su Iglesia» (Enarr. in ps., 127, 3). Agustín cons1- 
dera también que el Espíritu Santo es el alma de la Iglesia, el alma del 
Cuerpo místico de Cristo (Serm. 267, 4). Por otro lado, entiende que el 
Espíritu Santo es el principio de comunión que constituye la unidad de 
la Iglesia (Serm. 71, 20). 


Pero la Iglesia no sólo es para Agustín el Cuerpo de Cristo y su Es- 
posa, sino que también es la Madre-Virgen de los cristianos de la que no 
debemos separarnos, como tampoco debemos hacerlo de Cristo (Serm. 
2, 14). La Iglesia es además el reino de Dios en la tierra, aunque com- 
prenda también a los fieles difuntos y a los futuros cristianos (Enarr. in 
ps., 56, 1). La Iglesia posee, pues, una dimensión escatológica y tiende 
hacia la eternidad, aunque encuentre dificultades en su peregrinar te- 
rreno: 
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«La Iglesia en este siglo, en estos tristes días, no sólo desde la pre- 
sencia corporal de Cristo [...], sino desde el primer justo Abel, a quien 
dio muerte su impío hermano, y hasta el fin del mundo, camina su jorna- 
da entre las persecuciones del mundo y las consolaciones de Dios» (De 
civ. Dei, XVI 51, 2). 


Las notas distintivas de la verdadera Iglesia aparecen señaladas 
con fuertes trazos frente al cisma de Donato. La unidad de la Iglesia 
está prefigurada en la túnica inconsutil del Señor (Serm. 265, 7). Está 
fundada en la fe que profesa y sostenida por la caridad, porque, en ri- 
gor, se puede conservar en el cisma una fe pura, pero no una fe vivifi- 
cada por la caridad (Cont. Cresc., 1, 34). 


La cuestión de la santidad de la Iglesia supuso para Agustín un 
punto clave en su polémica con la pars Donati. Como es sabido, los 
donatistas excluían de la Iglesia a los pecadores públicos, porque la 
Iglesia sólo debía estar compuesta por santos. Agustín alza su voz con- 
tra semejante rigorismo. La Iglesia es el campo donde la cizaña está 
mezclada con el buen trigo. Es la red que contiene peces buenos y ma- 
los. Es verdad que el interés de la comunidad y el de los propios afec- 
tados exige, a veces, que la Iglesia arroje de su seno —por la excomu- 
nión— a esos malos cristianos, pero, la mayor parte de las veces, el bien 
de la paz y la unidad aconseja que los ignore o parezca ignorarlos 
(Brev. collat., YI, 9, 16). 


Por otra parte, la santidad de la Iglesta —dado que es un cuerpo so- 
cial— no consiste esencialmente en que todos y cada uno de los fieles 
sean santos, sino en que su doctrina, sus sacramentos, su ministerio y 
su misma existencia tengan por objeto la santificación de las almas, y 
realicen efectivamente esa santificación por la difusión de la verdad y 
la transformación de las costumbres (De util. cred., 17, 35). Desde ese 
punto de vista, todo lo que hay de santo sobre la tierra viene de la Igle- 
sia y a ella pertenece (Serm. 4, 11; Enarr. in ps., 83, 7). 


Si contemplamos la Iglesia desde la perspectiva de sus miembros, 
hay que considerarla como un corpus permixtum, en el que los justos 
constituyen esa Iglesia que es la amada del Cantar de los Cantares, el 
jardín sellado, la fuente sellada, el manantial de agua viva, y están en la 
casa de Dios y son esa misma casa. Al lado de ellos, viven los pecado- 
res que no son la casa, ni de la casa de Dios, aunque permanecen en 
ella (De bapt., 7, 29). También dirá, en otro lugar, que tales pecadores 
no pertenecen verdaderamente al cuerpo de Cristo, aunque participen 
en los sacramentos (Cont. litt. Pet., 2, 247). 


Ante semejantes planteamientos surge inevitable el interrogante, 
¿es que hay dos Iglesias, una de los justos y otra de los pecadores? Los 
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donatistas hacían esa acusación a los católicos. S. Agustín rechaza tal 
afirmación, diciendo que hay un solo cuerpo de Cristo verum atque 
permixtum (De doct. christ., 3, 45), aunque admita una separación es- 
piritual entre buenos y malos en la Iglesia, pero de ahí no se debe con- 
cluir que haya dos Iglesias (De bapt., V, 27, 38). 


También con motivo de la crisis donatista quedó muy patente la 
catolicidad de la Iglesia verdadera. Puesto que el donatismo vivía con- 
finado en una zona muy limitada del África romana, faltándole esta ca- 

racterística de la «Catholica» (Cont. litt. Pet., 2, 90). Las sectas, aun- 
que estén esparcidas por el mundo, no por eso son católicas, puesto 
que no forman un solo cuerpo, y cada una de ellas no existe más que en 
un lugar determinado (Serm. 46, 8). 


Otra de las notas que adornan a la verdadera Iglesia es la apostoli- 
cidad, que deriva de ser sus obispos sucesores de los Apóstoles (Enarr. 
in ps., 44, 32). El Hiponense no dudará en probar este aserto —como 
antes hiciera Ireneo— redactando la lista de los obispos de Roma, desde 
el principio hasta su coetáneo Anastasio, con quien los católicos esta- 
ban en comunión (Ep. 53, 2). También declarará que es necesario per- 
tenecer a esa Iglesia para salvarse, repitiendo con $. Cipriano que salus 
extra Ecclesiam non est (De bapt., IV, 17, 24). 


En cuanto al Primado romano y al magisterio petrino, Agustín tie- 
ne una doctrina en línea de continuidad con la de S. Cipriano, conside- 
rando a Pedro como el supremo representante de la Iglesia y del Cole- 
gio apostólico, y viendo también en él a aquel apóstol que ha recibido 
el Primado (Enarr. in ps., 108, 4). Y la Iglesia de Roma es aquella in 
qua semper apostolicae cathedrae viguit principatus (Ep. 43, 7). Por 
tanto, Roma será siempre la que ostente la suprema instancia decisoria 
en la resolución de conflictos o de resoluciones de concilios provincia- 
les o locales, ya que entonces causa finita est (Serm. 131, 10; Contr. 
duas epp. Pel., 1, 3, S). 


Agustín concederá también gran importancia a las relaciones insti- 
tucionales entre la Iglesia y el fmperium. Como se recordará, las rela- 
ciones entre ambas instituciones experimentan un giro de ciento ochen- 
ta grados a partir del momento en el que los emperadores se convierten 
al cristianismo. Para el santo Obispo de Hipona, tanto el Imperio, como 
los distintos reinos son necesarios y queridos por la Providencia de Dios 
(De civ. Dei, V, 1). Considera que los emperadores no son buenos, sino 
en la medida que hagan reinar la justicia. Llega a escribir: Remota ¡gitur 
iustitia, quid sunt regna nisi magna latrocinia? (1bíd., IV, 4). Pero ade- 
más, entiende que toda verdadera justicia viene del Evangelio y no se 
encuentra más que en la Iglesia. Por tanto, el príncipe y el Imperio de- 
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ben ser cristianos, recibiendo de la Iglesia el elemento de justicia que 
necesitan. A su vez, ellos deberán proteger a la Iglesia, para protegerse 
indirectamente a sí mismos. Escribe a este propósito: 


«Llamamos realmente felices a los emperadores cristianos cuando 
gobiernan justamente; cuando en medio de las alabanzas que los ponen 
por las nubes, y de los homenajes de quienes los saludan humillándose 
excesivamente, no se engríen, recordando que no son más que hombres; 
cuando someten su poder a la majestad de Dios, con el fín de dilatar al 
máximo su culto; cuando temen a Dios, lo aman, lo adoran; cuando tie- 
nen más estima por aquel otro reino, donde no hay peligro de dividir el 
poder con otro; cuando son lentos en tomar represalias, y prontos en per- 
donar; cuando tales represalias las toman obligados por la necesidad de 
regir y proteger al Estado, no por satisfacer su odio personal [...] A estos 
emperadores los proclamamos felices; ahora en la esperanza, y después 
en la realidad, cuando llegue lo que esperamos» (De civ. Dei, V, 24). 


9. Sacramentos 


La controversia donatista no afectaba solamente a los aspectos 
constitutivos de la Iglesia, sino que se extendía también a las condicio- 
nes para la validez de los sacramentos. Este hecho dio ocasión a que 
Agustín profundizara en la teología sacramentaria. 


En el Hiponense encontramos una noción muy genérica de sacra- 
mentum, como «un signo de una cosa divina» (Ep. 138, 7, De civ. Del, 
X, 5). Pero también hallamos un concepto más estricto, que se acerca 
bastante a nuestra noción actual de sacramento. Entre los ritos sagra- 
dos, que son signos de una realidad sobrenatural, distingue cierto nú- 
mero de ellos que al conferirlos producen esa realidad sobrenatural que 
llamamos gracia o virtus (Enarr. in ps., 77, 2). 


Como ya hemos indicado más arriba, la disputa donatista puso en 
el candelero el tema de la validez de los sacramentos, especialmente 
del bautismo y del Orden, ya que los partidarios de Donato exigían la 
fe y la santidad en el ministro que colacionase esos sacramentos. Agus- 
tín distingue entre la validez del sacramento y su eficacia o fruto. Omi- 
tir esta distinción motivó el error de S. Cipriano en esta materia (De 
bapt.,6, 1). Además de afirmar esa importante distinción, también alu- 
de a la costumbre de la Iglesia de no reiterar el bautismo ni el Orden a 
quienes, habiendo recibido ya estos sacramentos y luego pasado a la 
herejía o al cisma, vuelven otra vez al seno de la Iglesia. Si no se les 
administra de nuevo es porque no los habían perdido en su deserción. 
Por eso dirá en el tratado De baptismo: 
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«Y así como se acepta el bautismo, quien no pudo perder quien se 
apartó de la unidad, debe aceptarse también el bautismo que dio quien, al 
separarse, no perdió el sacramento que da potestad para conferirlo. En 
efecto, los que estaban ya bautizados antes de separarse, no son rebauti- 
zados de nuevo cuando retornan; del mismo modo los que se convierten, 
si habían sido ordenados antes de su separación, no son de nuevo ordena- 
dos: al contrario, si lo exige la utilidad de la Iglesia, continúan adminis- 
trando lo que antes administraban, o si no lo administran, conservan 
siempre el sacramento de su ordenación» (De bapt., 1, 2). 


La razón última por la cual esos dos sacramentos no se reiteran 
está en que ambos imprimen un carácter indeleble, comparable al sello 
que se pone en las monedas imperiales, o a la nota militaris del solda- 
do (Cont. ep. Parm., 2, 28). 


Sobre algunos sacramentos, como sucede con el bautismo, ha preci- 
sado importantes aspectos, al declarar que la concupiscencia perdura des- 
pués de recibir este sacramento, aunque se le perdone la culpabilidad o 
reato a quien lo haya recibido (De nupt. et conc., 1, 29). Su doctrina euca- 
rística tiene afirmaciones muy explícitas sobre la presencia real de Cristo 
bajo las especies consagradas del pan y del vino (Serm. 227), como tam- 
bién sobre su aspecto simbólico (Enarr. in ps., 3, 1) y su carácter sacrifl- 
cial (De civ. Dei, X, 19-20). En relación con la penitencia, distingue entre 
la penitencia pública y la llamada correptio privata. Agustín tratará tam- 
bién, con cierta extensión, del matrimonio en sus polémicas con mani- 
queos y pelagianos. Sostendrá, de modo inequívoco, la bondad del matri- 
monio dándole un señalado valor a los tres bienes del matrimonio: la 
prole, la fe y el sacramento (De bon. cong., 24, 32), así como subrayando 
para la posteridad las dos principales propiedades del matrimonio: la uni- 
dad y la indisolubilidad (De nupt. et conc., 1, 11; De bon. cong., 32). 


10. Espiritualidad 


Sería un intento vano, ya a priori, pretender sintentizar en unas po- 
cas líneas la riquísima espiritualidad agustiniana, pero sí vamos a pro- 
curar indicar las principales características de su pensamiento en esta 
temática. 


a) Búsqueda de Dios 


Desde los comienzos de su vida espiritual, Agustín trató de alcan- 
zar el misterio de Dios, empleando un método dialógico. Primero tra- 
tando de seguir las enseñanzas de los filósofos neoplatónicos: 
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«Amonestado de aquí (los neoplatónicos) a volver a mí mismo, en- 
tré en mi interior guiado por ti; y púdelo hacer porque tú te hiciste mi 
ayuda. Entré y vi con el ojo de mi alma, como quiera que él fuese, sobre 
el mismo ojo de mi alma, sobre mi mente, una luz inconmutable, no esta 
vulgar y visible a toda carne» (Conf., VIT, 10, 16). 


Este principio filosófico no se agota en sí mismo sino en la verdad, 
es lo que nos dice el Hiponense con el noli foras ire, in interiore homi- 
nis habitat veritas (De vera rel., 39, 72). Además, si tenemos en cuenta 
que en el hombre está la misma Verdad que es Dios, entonces descubri- 
remos la interioridad como una importante faceta espiritual, Este pro- 
ceso viene descrito en las Confessiones, pasando a dialogar primero 
con las realidades exteriores y después con las interiores: 


«Pregunté a la tierra y me dijo: “No soy yo”; y todas las cosas que 
hay en ella me confesaron lo mismo. Pregunté al mar y a los abismos y a 
los reptiles de alma viva, y me respondieron: “No somos tu Dios; búscale 
sobre nosotros” [...] Entonces me dirigí a mí mismo y me dije: “¿Tú quién 
eres?”, y respondí: “Un hombre” [...] ¡cuánto me he extendido por mi me- 
moria buscándote a ti, Señor, y no te hallé fuera de ella! [...] ¡Tarde te 
amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te amé! Y ved que tú esta- 
bas dentro de mí y yo fuera, y por fuera te buscaba; y deforme como era, 
me lanzaba sobre estas cosas hermosas que tú creaste. Tú estabas conmi- 
go, pero yo no lo estaba contigo. Me retenían lejos de ti aquellas cosas 
que, si no estuviesen en ti, no serían. Llamaste y clamaste, y rompiste mi 
sordera; brillaste y resplandeciste, y sanaste mi ceguera; exhalaste tu per- 
fume y respiré, y suspiro por ti; gusté de ti, y siento hambre y sed; me to- 
caste, y me abrasé en tu paz» (Conf, X, 6, 9-X, 27, 39). 


b) El amor como principio de la vida espiritual 


A partir del año 391 hasta su muerte (430) se da en Agustín un pro- 
ceso de madurez espiritual en el que hay un predominio de la caridad, 
que se convierte en el centro y la medida de la perfección (De nat. et 
grat., 70, 84). Se puede decir que la espiritualidad de la búsqueda de 
Dios, como actividad progresiva del alma, es repensada por el Hiponen- 
se como caridad, en el triple ámbito de lo personal, eclesial y social. En 
el terreno personal, lo desarrolló con el ejercicio constante del amor a 
Dios y al prójimo. La espiritualidad eclesial, a modo de comunión entre 
los bautizados, no sólo la sitúa a nivel sacramental, sino también en la 
vivencia cotidiana de la unidad y la paz en la Iglesia. Y en el ámbito so- 
cial acuñó la expresión amor socialis, que se encuentra con frecuencia 
en sus Sermones, Enarrationes in psalmos y en el De civitate Dei. 
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De todas formas, la caridad debe ser ordenada. El ordo amoris, or- 
den del amor o amor ordenado (De civ. Dei, XV, 22), se acomoda al 
mismo orden de las cosas, que pueden ser amadas según su perfección 
o mérito. O dicho de otra manera: podemos amar al prójimo no sólo 
como medio, sino también como fin, pero, entiéndase bien, como fin 
relativo, porque dice relación a Dios. Dicho con sus propias palabras: 


«El amor de Dios es el primero en la jerarquía del precepto, pero el 
amor del prójimo es el primero en el rango de la acción. Pues quien te 
impusiera este amor en dos preceptos, no habría de proponerte primero al 
prójimo y luego a Dios, sino al revés, a Dios primero y al prójimo des- 
pués. 

Pero tú, que todavía no ves a Dios, amando al prójimo haces méritos 


para verle; con el amor al prójimo aclaras tu pupila para mirar a Dios» 
(In lohan. Evan., 17, 7-9). 


Resalta, pues, la primacía del amor a Dios, no sólo para amar al 
prójimo, sino también para después amarnos rectamente a nosotros 
mismos. Es el único modo para que el amor de sí y el amor de Dios no 
se opongan, porque sólo amando a Dios nos amamos a nosotros mis- 
mos. Aunque amor de Dios y amor de sí parecen opuestos psicológica- 
mente, y por eso dan origen a las dos Ciudades tratadas en el De civita- 
te Dei, sin embargo, en el cristiano deben coincidir a un nivel superior 
(De mor. eccl. cath., 1, 26, 48; In lohn. Evan., 123, 5). 


El proceso evolutivo de la espiritualdad agustiniana seguirá un ca- 
mino de superación de las categorías homo interior-homo exterior, pro- 
pias de la tradición cristiana latina, para llegar a la categoría homo spi- 
ritualis, como resultado de una espiritualidad de la libertad, conseguida 
bajo la acción de la gracia. Desde esta perspectiva, incluso el servus 
Dei (el monje) es considerado por Agustín no tanto como un «domador 
de la carne», sino como «quien ama la belleza espiritual». En su con- 
cepción de la vida monástica, la convivencia en un monasterio dentro 
de un clima de libertad y de gracia conduce a vivir «no como siervos 
bajo la ley, sino como hombres libres bajo la gracia» (Reg., 8, 1). 


En los últimos años de su vida (420-430) desplegaría el Hiponen- 
se la concepción de la amistad de Dios con el hombre, entendida como 
una convivencia amistosa de la libertad humana con la gracia divina. 
Es una relación de amistad, de dos amigos que no hacen nada si no es 
conjuntamente, siempre en la dimensión del auxilium, de la dilectio y 
de la delectatio, o lo que es lo mismo, del amor que lleva a compartir 
esas situaciones. Este será el significado de la gratuidad y de la necesi- 
dad de la gracia, que se halla esparcida en cada página de los escritos 
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de Agustín. Por tanto, la gracia no sustituye a la voluntad-libre albe- 
drío, sino que liberándola de la infirmitas contraída por Adán, la pone 
en condiciones de ser libre, produciendo con ella todo el bien que rea- 
liza, desde el inicio de la fe hasta el don de la vida eterna. En esta di- 
mensión, como ha señalado Grossi, todo es gracia y todo al mismo 
tiempo es recompensa. 


c) La oración 


Es uno de los capítulos más importantes de la doctrina espiritual 
agustiniana. Agustín fue un auténtico maestro de oración. Dedicó a 
este tema la carta 130 de su epistolario, pero en otros muchos lugares 
de sus escritos encontraremos un material abundante sobre ella. 


La oración, según el Hiponense, hunde sus raíces en la conversión 
de corazón (De serm. Dom., 2, 3, 14). Su finalidad es disponer el cora- 
zÓn para recibir los dones de Dios (Ep. 139, 17). De ahí que su necesi- 
dad esté unida a la necesidad de la gracia, porque «Dios dispuso que en 
el combate espiritual luchemos más con las oraciones que con nuestras 
fuerzas» (Cont. lul. op. imp., 6, 15). La oración de Agustín es eminente- 
mente cristológica: «Cristo ora por nosotros —escribe—, ora en nosotros 
y a El oramos; ora por nosotros como sacerdote nuestro, ora en nosotros 
como cabeza nuestra, a El oramos como Dios nuestro. Reconozcamos, 
pues, en El nuestra voz, y en nosotros la suya» (Enarr. in ps. 85, 1). 


Señala el santo Obispo de Hipona distintas etapas en la oración 
que culmina en la contemplación de Dios, pero conviene advertir que 
no habla de oídas porque él mismo era un contemplativo. Muchas pá- 
ginas de las Confessiones no son más que expresión por escrito de su 
oración contemplativa. Un ejemplo de esto que decimos puede ser el 
llamado «éxtasis» de Ostia en el coloquio que tiene con su madre: 


«Acercándose el día en que ella había de salir de esta vida —que tú, 
Señor, conocías, y nosotros ignorábamos-, sucedió a lo que yo creo, dis- 
poniéndolo tú por tus procedimientos secretos, que estábamos solos ella 
y yo asomados a una ventana, desde donde se contemplaba el huerto in- 
terior de la casa en que morábamos, en aquel lugar de Ostia Tiberina, 
donde apartados de las turbas, después de las fatigas de un largo viaje, 
recobrábamos fuerzas para la navegación. 


Conversábamos, pues, los dos solos muy dulcemente; y olvidando 
las cosas pasadas, ocupados en las que están por venir, discurríamos 
juntos sobre la verdad que teníamos delante, que eres tú, cómo sería la 
vida futura y eterna de los santos, que ni ojo vio, ni el oído oyó, ni llegó 
al corazón del hombre. Pero abríamos con avidez la boca del corazón «l 
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elevado chorro de tu fuente —de la fuente de vida que está en ti-, para que 
rociados por ella según nuestra capacidad, de alguna manera pudiéramos 
pensar y entender algo sobre una realidad tan grande [...] 


Pero la Sabiduría no ha sido creada por nadie, sino que es ahora 
como fue antes y así será siempre. Mejor dicho no hay en ella fue, ni 
será, sino sólo es, porque es eterna, pues lo que ha sido o será no es eter- 
no. 


Y mientras hablábamos de ella y ardientemente la deseábamos, lle- 
gamos a tocarla un poco con todo el ímpetu de nuestro corazón; y suspi- 
ramos, y dejamos allí prisioneras las primicias de nuestro espíritu. Y vol- 
vimos al estrépito de nuestra boca, donde nuestra palabra tiene principio 
y fin» (Conf., IX, 23-24). 
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CAPÍTULO XVII 4 


LAS CONTROVERSIAS CRISTOLÓGICAS 
DESDE FINALES DEL SIGLO IV HASTA 
EL CONCILIO DE CALCEDONIA (451) 


I. VISIÓN DE CONJUNTO 


En 395 muere el emperador Teodosio 1 en Milán, y su testamento 
supone la división del Imperio romano entre sus hijos Arcadio (Orien- 
te) y Honorio (Occidente), y el traslado de la capital a Constantinopla. 
Pero, además, los comienzos del siglo V van a significar un profundo 
cambio en las estructuras políticas y sociales del Imperio a impulso de 
la irrupción de los pueblos germánicos a través de la frontera norte. Es- 
tos datos van a ser determinantes de la evolución política y religiosa 
del Imperio. Piénsese simplemente en la caída del Imperio de Occiden- 
te en 476. Ese año Odoacro dio un golpe de Estado destronando a Ró- 
mulo Augústulo, último emperador occidental. 


Desde el punto de vista de la historia del cristianismo, las invasio- 
nes germánicas tendrán una importancia considerable. Hasta entonces, 
la difusión del Evangelio no había superado los límites del Imperio. Los 
pueblos situados más allá del limes imperial, los llamados «bárbaros», 
estaban sumidos en el paganismo, a excepción de Armenia, cristianiza- 
da ya en siglo III. El Occidente cristiano contempla, no sin convulsio- 
nes, cómo los pueblos invasores derrumban las estructuras del Imperio, 
y se establecen en su territorio: en Italia, los ostrogodos; en las Galias, 
los francos, los burgundios y los visigodos; en Hispania, los visigodos, 
los suevos, los alanos y los vándalos, que luego pasarían a las provincias 
romanas del norte de Africa; en Britania se establecerían los anglos, fri- 
sios, sajones y yutos. Al comienzo de las invasiones, la mayoría de esos 
pueblos eran paganos, excepto lo ostrogodos, visigodos, burgundios y 
vándalos, que eran arrianos. Pero pronto los francos, con su rey Clodo- 
veo al frente, se convirtieron a la fe cristiana (493); y más tarde los visi- 
godos, en tiempos de Recaredo (589), abrazaron la fe católica. 
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IL. INICIO DE LAS CONTROVERSIAS CRISTOLÓGICAS 


Al término del I Concilio de Constantinopla (381), había quedado 
resuelto definitivamente —al menos, en el ámbito conciliar— el proble- 
ma de la consustancialidad del Hijo con el Padre. Pero surge después 
la cuestión sobre el modo de unión de las dos naturalezas en Cristo. 
En su momento expusimos las características y la idiosincrasia de las 
dos grandes Escuelas cristianas de Alejandría y Antioquía. Ahora, ante 
el problema cristológico, cada una de las escuelas pone el acento en 
aspectos distintos: la Escuela de Alejandría puso el énfasis en la uni- 
dad de la Persona divina de Cristo, mientras que la de Antioquía se 
decantaría por defender las dos naturalezas, divina y humana, del Sal- 
vador. 

Cirilo y los teólogos de Alejandría para afirmar más rotundamente . 
la unidad de la divinidad y la humanidad de Cristo recurrieron a una 
imagen, que estimaban de fácil captación: la naturaleza divina penetra- 
ría a la humanidad como el fuego a la brasa o al hierro candente. Habría 
una unión interna de las dos naturalezas, pero con un riesgo: que la na- 
turaleza humana de Cristo desapareciera absorbida por la divina. Por su 
parte, los teólogos de Antioquía hacían hincapié en la distinción y en la 
plenitud de las dos naturalezas en Cristo. De tal manera que ambas se 
unían en Cristo en una unión moral o relativa, de forma que el Verbo 
«inhabitaba» en el hombre Jesús, y entonces, más que de unión de dos 
naturalezas habría que hablar de unión de dos personas. 


El conflicto cristológico estalló cuando un teólogo formado en la 
Escuela antioquena, Nestorio, fue elevado a la sede de Constantinopla 
en 428, y predicó contra el título popular de María como «Madre de 
Dios» (Theotókos). Su oposición a darle este título obedecía a su plan- 
teamiento antioqueno, de considerar que María sólo es madre del hom- 
bre Jesús, y prefería referirse a Ella con otros nombres como Theodókos 
(Receptora de Dios) o Christotókos (Madre de Cristo). En la capital 
imperial se produjo un gran alboroto y sus ecos llegaron hasta Alejan- 
dría, donde Cirilo era patriarca desde 412. Cirilo denunció la doctrina 
nestoriana, mientras que el patriarca Juan de Antioquía tomaba partido 
en favor de Nestorio. Ambos acudieron al papa Celestino Í, que reunió 
un sínodo en Roma en agosto de 430 en el que se resolvió dar la razón 
a S. Cirilo, y a quien se le encargó que obtuviese la retractación de 
Nestorio. Se ha tratado de considerar la disputa entre Cirilo y Nestorio, 
como un capítulo más de política eclesiástica, pero no se debe olvidar 
que Cirilo, además de tener en cuenta las consideraciones políticas, ac- 
tuó con una seria convicción teológica y religiosa. Cirilo redactó doce 
proposiciones —«anatematismos»—, que Nestorio no suscribió. Ante tal 
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actitud recurrió Cirilo al emperador Teodosio H (408-450) para que 
convocara un concilio general a celebrar en Éfeso. 


HI. CONCILIO DE ÉFESO (431) 


El Concilio de Éfeso dio comienzo el 22 de junio de 431, con cier- 
to retraso sobre la fecha prevista. Cirilo tenía delegada la representa- 
ción del Papa, y aunque no habían llegado todavía Juan, patriarca de 
Antioquía, ni la mayoría de los obispos sirios y palestinos, se abrió el 
Concilio con los 154 obispos partidarios de Cirilo. Tal vez por las cir- 
cunstancias mencionadas el desarrollo del Concilio fue muy accidenta- 
do. En la primera sesión se aprobó un decreto redactado por Cirilo, 
donde se precisaba la unión hipostática de las dos naturalezas en Cris- 
to. También se leyeron los doce anatematismos de Cirilo, y finalmente 
se condenó y depuso a Nestorio. Al término de la sesión se produjo una 
manifestación del pueblo de Efeso en favor de los Padres conciliares 
por haber reconocido a María con el título de Theotókos. Unos días 
después llegó el patriarca Juan de Antioquía con los obispos antioque- 
nos, que rehusaron aceptar lo que se había acordado hasta ese momen- 
to. Juan se reunió en asamblea con 50 obispos y Candidiano, comisario 
imperial, condenando a Cirilo y a sus seguidores y les amenazaron con 
la excomunión. El emperador Teodosio H ordenó que se abriera de 
nuevo el Concilio con la participación de ambos partidos, pero Cirilo y 
los suyos se opusieron. La situación cambió con la llegada de los lega- 
dos pontificios, que tenían orden de apoyar a Cirilo y confirmaron lo 
decidido en la sesión inicial del Concilio. No legó a celebrarse la se- 
sión conjunta propiciada por el emperador. Las diferencias entre los 
grupos de obispos de Siria y Egipto se solventó al aceptar Cirilo una 
profesión de fe redactada por Juan de Antioquía en la se daba a María 
el título de «Madre Dios»; por otra parte, los antioquenos admitieron 
los decretos del Concilio y la deposición de Nestorio. Algunos grupos 
de nestorianos sobrevivieron en Edesa y en Persia y, en siglos posterio- 
res, desarrollaron una actividad misionera en la India. 


Ediciones: CPG IV, 8620-8867; ACO 1/1-5 (1922-1929); COD, *1973, 
pp. 40-74. 

Estudios: C. J. HeFELE-H. LECLERCO, Histoire des Conciles d'apres les 
documents originaux, 1/1, Paris 1908, pp. 555-621; A. D'ALES, Le dogme 
d'Éphéese, Paris 1931; P.-T. CaAMELOT, Efeso y Calcedonia, trad. esp., Vitoria 
1971, pp. 1-80; P. T. R. GRay, The defense of Chalcedon in the East (451-553), 
StHCth 20, Leiden 1979; J. GaLor, «Une seule personne, une seule hyposta- 
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se». Origine et sense de la formule de Chalcédoine, Gr. 70 (1989) 251-376; H. 
J. VocT, «Unterschiedliches Konzilverstándnis der Cyrillianer und der Orien- 
talen beim Konzil von Ephesus 431», en H.-CH. BRENNECKE-E. L. GRASMÚCK- 
Ch. MARKSCHIES (eds.), Logos, FS L. Abramowski, B2NW 67, Berlin 1993, 
pp. 429-451; S, ZAÑARTU, Historia del dogma de la encarnación desde el siglo 
V al VIL Santiago de Chile 1994; R. TEJa, La «tragedia» de Efeso (431): He- 
rejía y poder en la antiguedad tardía, Santander 1995; A. GRILLMEIER, Cristo 
en la tradición cristiana. Desde el tiempo apostólico hasta el concilio de Cal- 
cedonia, trad. esp., Salamanca 1997; S. ZAÑARTU, Reflexiones sobre la fórmu- 
la dogmática del Concilio de Calcedonia, TyV 39 (1998) 155-184; R. TEJA, 
«La violencia de los monjes como instrumento de política eclesiástica: el caso 
del concilio de Éfeso del 431», en ÍD. (ed.), Emperadores, obispos, monjes y 
mujeres. Protagonistas del cristianismo antiguo, Madrid 1999, pp. 173-191. 


IV. NESTORIO 


Nacido después del año 381, de padres persas, en Germanicia (S1- 
ria). Se formó teológicamente en Antioquía, probablemente bajo la di- 
rección de Teodoro de Mopsuestia. Ingresó en el monasterio de San 
Euprepio (próximo a Antioquía). Ordenado de presbítero tuvo fama de 
elocuente orador (GENADIO, De vir. ill, 53). Su gran reputación como 
orador movió al emperador Teodosio II a que ocupara la sede de Cons- 
tantinopla (428). En este puesto se opuso a judíos y herejes de distinta 
procedencia, pero no a los pelagianos a quienes mostró cierta toleran- 
cia. Su carácter impetuoso le llevó a una predicación que, como ya he- 
mos indicado más arriba, rechazaba darle el título de Theotókos a la 
Virgen María. Después de la condena del Concilio efesino, Nestorio 
fue enviado por orden imperial a su monasterio de Antioquía. Allí vi- 
vió cuatro años, hasta que el emperador lo desterró a Oasis, en Egipto 
Superior. A partir del año 450 no tenemos ya noticias suyas. 


Debió de redactar diversos escritos, según nos informa Genadio 
(1ibíd.). En el Catálogo de Ebedjesu (Catalogus, 20) se han conservado 
siete homilías suyas bajo el nombre de Juan Crisóstomo, junto a once 
cartas y numerosos fragmentos de otras obras. Sólo ha llegado hasta 
nosotros completo su Liber Heraclidis en una versión siríaca, redescu- 
bierto en 1893 en Kotchanes y editado por primera vez en 1910. 


En esta obra nos cuenta su vida y hace una defensa de la ortodoxia 
de su teología. En la teología antioquena, y de modo especial en Teodo- 
ro de Mopsuestia, se empleaba el término hypóstasis en sentido de una 
realidad concreta referida a la naturaleza, en cambio, prósopon se enten- 
día como la suma y el sujeto de todas las manifestaciones de la naturale- 
74. En consecuencia, tanto en Teodoro como en Nestorio ambas natura- 
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lezas en Cristo tienen su propio prósopon, es decir, en Cristo hay duo 
prósopa. Pero mediante la unión en un sujeto se convierten en un próso- 
pon; una formulación que puede significar una persona, pero que no es 
idéntica a ella. Los antioquenos para hablar de la unión empleaban la pa- 
labra synapheia (contacto), que puede malentenderse como pura yuxta- 
posición externa. Así pues, la fórmula en prósopon katá synapheian era 
demasiado vaga y externa para los teólogos alejandrinos. 


La teología alejandrina entendía la unidad de naturalezas en el pla- 
no de la naturaleza, es decir, mía physis=mía hypóstasis. Así la unidad 
se da kat'hypóstasis, pero esta expresión no es todavía equivalente a 
«unión hipóstatica», como más tarde definirá el Concilio de Calcedonia. 


Para los latinos, la terminología había quedado muy explicitada a 
partir de S. Agustín, para quien hypóstasis=persona. Y aunque entre 
los significados de persona podía entenderse la manifestación externa 
y el sujeto actuante, en la cristología agustiniana la expresión una per- 
sona in utroque natura, se había decantado por el segundo significado. 
De ahí que los teólogos latinos prefirieron la fórmula de Cirilo mía 
hypóstasis, a la nestoriana en prósopon. 


En el fondo, nos encontramos, como en otros casos similares, con 
una cuestión terminológica que determina una actuación dogmática. 
Nestorio fue excluido como herético, porque su solución no fue acep- 
tada por la Iglesia, y, porque, además, no se sometió a la disciplina 
eclesiástica. 


Ediciones y traducciones: CPG III, 5665-5766; F. Loors, Nestoriana. Die 
Fragmente des Nestorius gesammelt, untersucht und hrsg. Mit Beitrágen von 
St. A. Cook und Kampffmeyer, Halle 1905; L. ABRAMOWSKI-A. E. GOODMAN, Á 
Nestorian Collection of Christological Texts, 2 vols., Cambridge 1972; G. R. 
DRIVER-L. HODGSON, Nestorius: The Bazaar of Heracleides, Oxford 1978. 


Estudios: É. AMANN, L'affaire de Nestorius vue de Rome, RevSR 23 
(1949) 5-37; 207-244; 24 (1950) 28-52; 235-265; L. 1. SciPIONI, Ricercha su- 
lla cristologia del «Libro Heraclidis» di Nestorio. La formulazione teologica 
e il suo contesto filosofico, Par. 11, Fribourg 1956; L. ABRAMOWSKI, Untersu- 
chungen zum Liber Heraclidis des Nestorius, Louvain 1963; A. GRILLMEIER, 
Zum Stand der Nestorius-Forschung, ThPh 41 (1966) 401-410; G. $. BEBIS, 
The Apology of Nestorius; a new evaluation, StPatr 11/2 (1972) 107-112; L. L 
SCIPIONI, Nestorio e il concilio di Efeso. Storia, dogma, critica, SPMed 1, Mi- 
lano 1974; H. E. W. TURNER, NVestorius Reconsidered, StPatr 13, (TU 116) 
(1975) 306-321; R. WEIJENBORG, Nestorio secondo una recente interpretazio- 
ne, Anton. 51 (1976) 293-301; R. C. CHESNUT, The Two Prosopa in Nestorius” 
Bazaar of Heracleides, JThS 29 (1978) 392-409; T. MousaLimas, The Conse- 
quences of Nestorios* Metaphysics, GrOrthThR 32 (1987) 279-284; J. J. O”- 
KLEFE, A Historic-Systematic Study of the Christology of Nestorius. A Reexa- 
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mination Based on a New Evaluation of the Literary Remians in His «Liber 
Heractidis», Múnster 1987; A. DE HALLEUX, Nestorius. Histoire et doctrine, 
Irén. 66 (1993) 38-51; 163-178; J. M. HALLMAN, The Seed of Fire: Divine Suf- 
fering in the Christology of Cyril of Alexandria and Nestorius of Constantino- 
ple, JECHS 7 (1997) 369-391; S. WEssEL, Nestorius, Mary and Controversy, 
in Cyril of Alexandria's Homily IV (De Maria deipara in Nestorium, CPG 
5248), AHC 31 (1999) 1-49; S. Voicu, Nestorio e la Oratio de Epiphania 
(CPG 4882) attribuita a Giovanni Crisostomo, Aug. 43 (2003) 495-499. 


V. S. CIRILO DE ALEJANDRÍA 


No tenemos apenas noticias de los primeros años de su vida. De- 
bió de nacer en Alejandría alrededor de 380. En 412 sucede a su tío Te- 
ófilo en la sede patriarcal de Alejandría. Poseía dotes de buen gober- 
nante, pero se mostraba, a la vez, muy severo con paganos, judíos y 
herejes. Este comportamiento le llevó a enfrentamientos con Orestes, 
prefecto imperial de la ciudad. 


Como ya hemos indicado, tuvo un papel de protagonista en la con- 
troversia nestoriana. Ya en 429, en su carta festal, toma una actitud de- 
cidida contra Nestorio, aunque no lo menciona expresamente. Nestorio 
se dio por aludido y comenzó a predicar contra Cirilo. El Alejandrino 
le dirigió dos cartas sobre este asunto y ambos contendientes acudieron 
al papa Celestino y al emperador para resolver el conflicto, que quedó 
zanjado en el Concilio de Efeso. | 


a) Obras 


Sus escritos corresponden a dos periodos, cuya divisoria está mar- 
cada por el comienzo de la controversia nestoriana. Del primer periodo 
son sus comentarios bíblicos, algunos dedicados al Pentateuco, como 
Glaphyra in Pentateucum y De adoratione et cultu in spiritu et verita- 
te. También es autor de unos Comentarios sobre los doce Profetas me- 
nores y en las catenae se encuentran numerosos fragmentos de otros 
comentarios suyos al Antiguo y al Nuevo Testamento. Contra el arria- 
nismo escribió el Thesaurus de sancta et consubstantiali trinitate y los 
Dialogi de sancta trinitate. 


Al segundo periodo se le asignan los doce Anathemata contra 
Nestorium (430), así como los Libri V contra Nestorium, donde refuta 
la cristología nestoriana. A las críticas de Andrés de Samosata y Teodo- 
reto de Ciro a los Anathemata de Cirilo respondió con la Apología XII 
capitulorum contra Orientales y con la Apologia XIl anathematismo- 
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rum contra Theodoretum, a las que añadió en Éfeso la Explanatio XII 
capitulorum. Como en la controversia estaba presente el emperador y 
la casa imperial, dedicó en 430 al emperador y a miembros de la fami- 
lia imperial, las llamadas Orationes de recta fide. En 438 escribiría 
contra Diodoro de Tarso y Teodoro de Mopsuestia, por considerarlos 
«padres» del nestorianismo, el opúsculo Contra Diodorum et Theodo- 
rum. El diálogo Quod unus sit Christus es un resumen de la cristología 
ciriliana. 

Tiene un rico epistolario de más de cien cartas. De ellas veintinue- 
ve son cartas festales o pascuales. Desde el punto de vista dogmático 
es de destacar la carta 39 de la unión (Laetentur coeli), así como la 45 
y la 46. 


Su obra más tardía, del año 433, Contra fulianum imperatorem 
responde a su celo antipagano contra los ataques de este emperador 
apóstata vertidos en su Adversus Galilaeos. 


b) Doctrina 


Además de lo que exponíamos a propósito de Nestorio en relación 
con la teología alejandrina y ciriliana, podemos añadir algunos datos 
más. 

Cirilo empleó la fórmula mía physis tou logou sesarkomene, pen- 
sando que era de Atanasio, cuando en realidad provenía de Apolinar. Al 
ser condenado Apolinar su obra circuló bajo el nombre de $. Atanasio, 
de manera que no tiene nada de particular la confusión de Cirilo. Es 
más, Cirilo rechazó con rotundidad la herejía de Apolinar de Laodicea, 
aunque esa fórmula llevaba consigo el riesgo de subordinar la naturale- 
za humana a la divina. 


La unión de las dos naturalezas en Cristo, como ya dijimos, es 
énosis kat'hypóstasin o énosis physiké. Estas formulaciones tendrán un 
impacto considerable en el Concilio de Calcedonia. 


Su soteriología está en la misma línea de Atanasio y de otros Pa- 
dres griegos, que sostienen la divinización de la naturaleza humana. 
Según estos autores, la encarnación del Verbo significó la divinización 
de la naturaleza humana y la victoria de la resurrección sobre la muer- 
te. La visión de Cirilo respecto a la obra salvífica del Señor abarca toda 
la vida Cristo en la tierra, desde el momento de la encarnación hasta la 
ascensión a la diestra del Padre. De todas formas, hay que añadir que la 
acción soteriológica de Cristo, que en El es perfecta, para el hombre 
viator es todavía una esperanza. 


319 


dl 


PATROLOGÍA NEO, 


Ediciones y traducciones: CPG MI, 5200-5438; PG 68-778; SC 97, 231, 
237, 246; 322, 372, 392; CSCO 93-94: 101-102; 359-360; R. Y. EBIED-L. R. 
WICKHAM, The Letter of Cyril of Alexandria to Tiberius the Deacon, Muséon 
83 (1970) 433-482; ÍD., An Unknown Letter of Cyril of Alexandria in Syriac, 
JThS, 22 (1971) 420- 434; BPa 14. 


Estudios: H. DU MANOIR DE JUAYE, Dogme et spiritualité chez saint Cyri- 
lle d'Alexandrie, Paris 1944; B. DE M. V. MONSEGÚ, La teología del Espíritu 
Santo según S. Cirilo de Alejandría, RET 7 (1947) 161-230; ÍD., Unidad y tri- 
nidad, propiedad y apropiación en las manifestaciones trinitarias, según la 
doctrina de San Cirilo Alejandrino, RET 8 (1948) 1-57; 275-328; J. LIÉBART, 
La doctrine christologique de saint Cyrille d'Alexandrie avant la querelle 
nestorienne, Lille 1951; A. KERRIGAN, $1. Cyril of Alexandria Interpreter of 
the Old Testament, AnBib 2, Roma 1952; P. GALTIER, L'«unio secundum 
Hypostasim» chez Saint Cyrille, Gr. 33 (1952) 351-398; J. JOUASSARD, «im- 
passibilité» du Logos et «impassibilité» de l'áme humaine chez saint Cyrille 
d'Alexandrie, RSR 45 (1957) 209-224; L. M. ARMENDÁRIZ, El nuevo Moisés. 
Dinámica cristocéntrica en la tipología de Cirilo de Alejandría, Madrid 
1962; J, M. LABELLE, Saint Cyrille d'Alexandrie. Témoin dela langue et de la 
pensée du Ve siecle, RevSR 52 (1978) 135-158; 53 (1979) 23-42; P. Imhor-B. 
LORENZ, Maria Theotokos bei Cyrill von Alexandrien. Zur Theotokos-Tradi- 
tion und ihrer Relevanz. Eine dogmengeschichtliche Untersuchung der Ver- 
wendung des Wortes Theotokos bei Cyrill von Alexandrien vor dem Konzil 
von Ephesus unter Beriicksichtigung von Hanschriften der direkten Uberlie- 
ferung, Múnchen 1981; M. SIMONETTI, Alcune osservazione sul monofisismo 
di Cirillo di Alessandria, Aug. 22 (1982) 493-511; R. M. SIDDALs, Logic and 
Christologie in Cyril of Alexandria, JThS 38 (1987) 341-367; J. A. McGuc- 
KIN, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy, Leiden 1994; L. 
J. WELCH, Christologie and Eucharist in the Early Thought of Cyril of Ale- 
xandria, S. Francisco-London 1994; A. GRILLMEINER, Cristo en la tradición 
cristiana. Desde el tiempo apostólico hasta el concilio de Calcedonia (451), 
trad. esp., Salamanca 1997; A. H. A. FERNÁNDEZ Lots, La cristología en los 
Comentarios a Isaías de Cirilo de Alejandría y Teodoreto de Ciro, Roma 
1998; M.-O. BOULNOIS, Liberté et Théodicée selon Cyrille d'Alexandrie, 
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VI TEODORO DE MOPSUESTIA 


Nació en Antioquía en torno al año 350. Estudió retórica y literatu- 
ra con el célebre rétor Libanio. En su escuela conoció a Juan Crisósto- 
mo con quien mantuvo una buena amistad. Cuando tenía alrededor de 
veinte años entró en un monasterio, cercano a Antioquía, dirigido por 
Diodoro de Tarso. A los tres meses decidió abandonar la vida monástica 
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para hacerse abogado y contraer matrimonio, pero las exhortaciones del 
Crisóstomo, recogidas en la obra Ad Theodorum lapsum, consiguieron 
que cambiara de parecer y volviera a la vida monástica. Recibió la orde- 
nación sacerdotal alrededor de 383, y en 392 sería consagrado obispo de 
Mopsuestia, en Cilicia (Asia Menor). Tomó parte en controversias teo- 
lógicas contra los pneumatómakos, defendiendo la divinidad del Espíri- 
tu Santo. Murió en 428, poco antes del comienzo de la crisis nestoriana. 


Teodoro es un genuino representante de la llamada escuela antio- 
quena. Hizo comentarios exegéticos a la mayor parte de los libros de la 
Sagrada Escritura. Su método es predominantemente filológico e histó- 
rico, aunque también tiene en cuenta el aspecto tipológico cuando co- 
menta textos del Antiguo Testamento. Muchos de sus escritos se han 
perdido en sus versiones originarias, sin embargo, los conocemos a tra- 
vés de traducciones a lenguas orientales. 


Sus Commentarii in psalmos fue la primera obra de Teodoro, y en 
ella reconoce que los salmos se han de leer sobre un fondo histórico. 
Se ha conservado completo su Commentarius in XII prophetas minores 
en lengua griega, así como los Commentarti in lohannem en una ver- 
sión siríaca, y los Commentarii in epistulas Pauli en griego y en una 
traducción latina. De su principal obra teológica, De incarnatione, sólo 
han llegado hasta nosotros algunos fragmentos latinos, griegos y siría- 
cos. Casi lo mismo podemos decir de su tratado Contra Eunomium. La 
Disputatio cum Macedonianís la conocemos en una traducción siríaca, 
y se trata de un escrito de Teodoro, que tuvo una disputa real en Ana- 
zarbos el año 392. Las Homiliae catecheticae o Liber ad baptizandos 
fueron redescubiertas en 1932 y publicadas en inglés, traducidas de 
una versión siríaca. En ellas comenta el símbolo de la fe (1-10), el pa- 
drenuestro (11), el bautismo (12-14) y la eucaristía (15-16). Es autor 
también de tres obras de carácter ascético: De sacerdotio, Ad mona- 
chos, De perfectione regiminis, que trataban de la dirección espiritual. 


La puesta en duda de su ortodoxia tuvo lugar tras su muerte, poco 
después del Concilio de Éfeso (431), con las actuaciones de Rábula de 
Edesa. Hay también unas duras palabras de condena de Cirilo de Ale- 
jandría, acusándole de nestorianismo. De todas maneras, hay que tener 
en cuenta que Jas condenas contra Teodoro del Concilio de Calcedonia 
están basadas sobre extractos de las obras de Teodoro, tomados de un 
florilegio hostil y falsificado. 


Las Homiliae catecheticae nos muestran una concepción cristoló- 
gica en la que las dos naturalezas se distinguen perfectamente, pero sin 
que constituyan dos prosopa o personas, como decían los nestorianos, 
sino un solo prósopon: 
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«En la brevedad del símbolo, nuestros bienaventurados Padres (de 
Nicea) [...] siguieron los Libros Sagrados que hablan de distinta manera 
de las naturalezas, enseñando una sola persona a causa de la estrecha 
unión que tuvo lugar, para que no se creyera que dividen la perfecta aso- 
ciación que tuvo el que fue asumido con el que asumió [...] Porque si se 
destruyera esta unión, lo que fue asumido no parecería otra cosa que un 
simple hombre como nosotros» (Hom. cat., 6, 3). 


Conviene aclarar que en la teología de Teodoro se encuentran tam- 
bién exageraciones y omisiones. Le faltó una concepción correcta de la 
inmutabilidad de Cristo y de la comunicación de idiomas. Pero eso no 
significa otra cosa que su cristología no había adquirido el desarrollo 
que tendría en Calcedonia. Hay que decir igualmente en su descargo 
que en tiempos de Teodoro ningún concilio ecuménico había estableci- 
do aún la doctrina de la persona de Cristo, tal como se formularía en 
Calcedonia. Es más, modernamente, como sostiene Grillmeler, se ha 
- Megado a la conclusión de entender que ningún teólogo de la genera- 
ción que vivió entre los años 381 y 431 contribuyó más que Teodoro de 
Mopsuestia al progreso de la cristología. 


Supera y rechaza la cristología del Logos-Sarx, preconizada por 
Apolinar de Laodicea, sustituyéndola por la del Logos-Anthropos: 


«Es, por tanto, gran locura no reconocer que Cristo tomó un alma, y 
todavía es más necio quien diga que no tomó inteligencia humana, por- 
que ese tal tiene que decir también, o que no tomó un alma, o bien que 
tomó un alma, pero no humana, sino un alma irracional, la que hace vivir 
a los animales y a las bestias. 

Nuestros bienaventurados Padres nos pusieron en guardia contra 
todo esto cuando dicen: *Se encarnó y se hizo hombre”, a fin de que crea- 
mos que el que fue asumido y en quien moró el Verbo de Dios es un 
hombre perfecto, perfecto en todo según la naturaleza humana, compues- 
to de cuerpo mortal y de alma inteligente, porque fue por el hombre y por 
su salvación por lo que descendió del cielo» (Hom. cath., V, 9, 17). 


Tiene interés su antropología, como acabamos de ver. Parecen in- 
fundadas las pretensiones de Focio y Mario Mercator de atribuirle la 
paternidad del pelagianismo, basadas en escritos falsificados de nues- 
tro autor. Las investigaciones de Devreesse sobre las obras auténticas 
de Teodoro muestran la ausencia de cualquier tacha de pelagianismo. 


Frente a los alejandrinos, que centraban la imagen de Dios exclu- 
sivamente en el alma humana, los teólogos antioquenos (Diodoro de 
Tarso, Juan Crisóstomo y Teodoreto de Ciro) consideran que la imagen 
de Dios consiste en el dominio del hombre sobre el resto de la crea- 
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ción. Pero Teodoro de Mopsuestia matiza el dominio del hombre sobre 
la creación, en el sentido de considerar al hombre como un represen- 
tante de Dios en el mundo: 


«El demiurgo de la creación ha hecho el mundo entero, adornándo- 
lo con obras variadas. Pero en último lugar introdujo allí al hombre como 
su propia imagen, a fin de que la creación entera apareciera como some- 
tida al servicio del hombre» (TEODORO DE MOPSUESTIA, citado por TEO- 
DORETO DE CIRO, [n Gen., 1). 


El hombre, en cuanto imagen y lugar de Dios, es el punto hacia el 
cual convergen todas las criaturas. El es el centro «cósmico». 


Por último, conviene tener en cuenta que la controversia nestoria- 
na perjudicó la memoria histórica de Teodoro de Mopsuestia, pues 
Cirilo de Alejandría consideró a Diodoro y a Teodoro como los inspira- 
dores de Nestorio, en cuanto al error de entender mal la unión hipostá- 
tica y la subsiguiente afirmación de dos personas en Cristo. Si a esto 
unimos la condena de los llamados «Tres Capítulos» por el II Concilio 
de Constatinopla (553), es decir, las obras completas de Teodoro de 
Mopsuestia, algunos escritos de Teodoreto de Ciro y dos cartas de Ibas 
de Edesa, no resulta chocante que fuera mal enjuiciado por la posteri- 
dad. Como ya hemos señalado, modernamente se ha reivindicado su 
ortodoxia, tras el descubrimiento y estudio de sus Homiliae catecheti- 
cae, donde se demuestra la falsedad de la acusación de nestorianismo 
que pesaba sobre este autor. 
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Teodoro de Mopsuestia, TyC 5 (1986) 217-240; E. YILDIZ, Actividad literaria 
y exegética de Teodoro de Mopsuestia, DiEc 34 (1999) 21-54; 1. OÑATIBIA, 
Teodoro de Mopsuestia, mistagogo de la comunión eucarística, Phase 41 
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VII. TEODORETO DE CIRO 


Nació en Antioquía en 393 en el seno de una familia de abolengo 
cristiano, recibiendo una buena formación académica. A la muerte de 
sus padres se retiró al monasterio de Nikertai, cerca de Apamea de Si- 
ria. En 423 fue elegido obispo de Ciro. Durante los primeros años de 
su pontificado se dedicó a combartir a los herejes de su diócesis. En el 
Concilio de Efeso (431) formó parte de la delegación de Antioquía y 
rechazó la condena de Nestorio, aunque posteriormente aceptó el Acta 
unionis, que reconcilió a los patriarcados de Alejandría y Antioquía. 
Cuando Cirilo, en el año 438, atacó a Diodoro y a Teodoro de Mop- 
suestia, Teodoreto salió en su defensa frente al patriarca de Alejandría. 
Posteriormente, al surgir la polémica en torno a Eutiques, hubo un nue- 
vo enfrentamiento entre Alejandría y Antioquía. Se celebró el sínodo 
denominado «latrocinio de Efeso» (449), en el que Dióscoro de Ale- 
jandría depuso a Teodoreto, retirándose éste al monasterto de Nikertal. 
Apeló al papa León Magno, quien rechazó la deposición de Teodoreto 
del «latrocinio de Efeso», y el emperador Marciano (450-457) lo reha- 
bilitó, poniéndolo, de nuevo, al frente de la diócesis de Ciro. Así pudo 
asistir al Concilio de Calcedonia (451), adhiriéndose de forma oficial a 
la condena de Nestorio. Los últimos años de su vida no tuvieron espe- 
ciales resonancias, muriendo en torno al año 460. 


Su producción literaria sufrió los efectos negativos de la condena de 
los «Tres Capítulos», y en consecuencia, se perdieron algunas de sus 
obras, pero, con todo, se ha conservado una buena parte de sus escritos. 


Entre sus obras exegéticas se pueden distinguir: las Interpretatio- 
nes (Comentarios) al Cantar de los Cantares, Daniel, Ezequiel, los doce 
Profetas menores, los Salmos, Isaías, Jeremías y las catorce epístolas 
de S. Pablo, y las Quaestiones o Eratopokriseis al Octateuco, a los l1- 
bros de los Reyes y a los Paralipómenos. Se le considera como el me- 
jor biblista de la Escuela antioquena. Su exégesis parte de un estudio 
detallado del texto escriturístico, cotejando las diversas versiones grie- 
gas de la Septuaginta y la antigua traducción siríaca, y aclara las cues- 
tiones literarias de autenticidad, autoría, datación, etc., pero no se que- 
da sólo en un terreno puramente histórico, sino que hace también 
incursiones en el mundo de la alegoría, aunque de forma moderada. 
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Trata de conservar siempre en su exégesis el punto medio entre la arbi- 
trariedad alegórica y el sentido literal. 


Escribe también obras de carácter apologético, como la Graeca- 
rum affectionum curatio («Curación de la enfermedades helénicas»), 
que es una de las mejores apologías cristianas frente al paganismo. 
Igualmente hay que consignar las diez Orationes de providentia, dedi- 
cadas a probar la acción de la Providencia divina con argumentos de 
orden natural, moral y social. 


Los tratados teológicos y polémicos están compuestos en torno al 
Concilio de Éfeso (431), como la Impugnatio XII anathematismorum 
Cyrilli y el Pentalogus (Cinco libros) contra Cyrillum et Concilium 
Ephesinum. El tratado De theologia sanctae et de oeconomia logró so- 
brevivir gracias a que se transmitió como dos escritos atribuidos a S. 
Cirilo de Alejandría, bajo los títulos de De sancta trinitate y De incar- 
natione. Más tarde, en 438, cuando Cirilo atacó a Diodoro de Tarso y a 
Teodoro de Mopsuestia le respondería Teodoreto con su Pro Diodoro 
et Theodoro. El diálogo Eranistes seu Polyphormus («Mendigo o Mul- 
tiforme») lo escribe en 447, y es su obra dogmática más importante 
contra el monofisismo de Eutiques. 


Escribió también tres obras históricas: la Historia religiosa (444- 
449), la continuación de la Historia ecclesiastica de Eusebio de Cesa- 
rea (449-450), y el Haereticarum fabularum compendium (453). De to- 
das ellas, la más conocida es la continuación del escrito eusebiano del 
mismo nombre y abarca el periodo que va del año 325 al 428, es decir, 
hasta los comienzos de la crisis nestoriana. Si compulsamos esta obra 
con las de Sócrates y Sozomeno observaremos diversas coincidencias, 
debidas a la utilización de fuentes comunes. De su numeroso epistola- 
rio sólo se han conservado unas doscientas cincuenta cartas. 


Su teología tuvo, durante años, una sombra de sospecha debido a la 
condena póstuma de sus escritos anticirilianos por el Concilio de Cons- 
tantinopla (5353), pero modernamente algunos autores tratan de reivindi- 
car su buena fe en los planteamientos doctrinales que propone, pues es- 
tarían acordes con los conocimientos teológicos de su época. A la énosis 
katá physin o énosis kat'hypóstasin de Cirilo, al que acusaba de apoli- 
narismo, contraponía el concepto de unión mediante la recepción (en te 
synlépset) de la naturaleza humana (hé laftheisa) por la naturaleza divi- 
na (hé labousa). Después de la unión sigue existiendo un solo sujeto ac- 
tuante (prósopon), es decir, Cristo, conservando las dos naturalezas sus 
respectivas propiedades. Por eso, arremeterá contra nestorianos y mo- 
nofisitas: «... los que separan en dos partes a nuestro único Señor Jesu- 
eristo y los que dicen que la divinidad y la humanidad de nuestro Señor 
son una sola naturaleza» (Ep. 119). 
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VIIT EL MONOFISISMO 


La sede de Alejandría había alcanzado una creciente influencia en 
la primera mitad del siglo Y sobre todo el Oriente cristiano. Y así ve- 
mos cómo los patriarcas de Alejandría intervienen activamente en los 
asuntos internos de la Iglesia de Constantinopla. Ya hemos constatado 
el enorme influjo de Cirilo en la deposición de Nestorio. En este senti- 
do se puede recordar también cómo Teófilo, tío y predecesor de Cirilo 
en el patriarcado alejandrino, tuvo mucho que ver con el forzado retiro 
de S. Juan Crisóstomo de la sede constantinopolitana. 


Hacia mediados del siglo V una nueva intervención alejandrina va 
a determinar la apertura de la controversia monofisita. Muerto S. Ciri- 
lo, las tendencias extremas se impusteron entre los teólogos alejandri- 
nos, negándose a admitir la doctrina definida en Éfeso de la unión de 
las dos naturalezas en Cristo, considerándola una fórmula nestoriana. 


3860 


LAS CONTROVERSIAS CRISTOLÓGICAS DESDE FINALES DEL SIGLO IV 


Según estos teólogos, después de la encarnación ya no hubo en Cristo 
dos naturalezas, sino una sola, porque la naturaleza humana había sido 
absorbida por la divina. 


Esta doctrina era sostenida en Constantinopla por el archimadrita 
Eutiques, superior de un importante monasterio de la ciudad y persona- 
je muy influyente en la corte imperial. Eutiques no interpretó bien la 
frase de Cirilo «Una naturaleza del Dios Logos encarnada» (mía physts 
tou Theou Logou sesarkomene), entendiéndola como «una naturaleza 
del Dios Logos encarnado» (mía physis tou Theou Logou sesarkome- 
nou), con lo que esta carne ya no podía ser humana sino la propia del 
Logos encarnado. Con ello se ponía en cuestión que la humanidad de 
Cristo fuera nuestra humanidad. Un sínodo presidido por el patriarca 
Flaviano de Constantinopla le privó de su cargo eclesiástico (448). 


En apoyo de Eutiques entró en escena el patriarca Dióscoro de 
Alejandría, que consiguió del emperador Teodosio Il la convocatoria 
de un concilio en Éfeso para el año siguiente (449), que fue presidido 
por el propio Dióscoro. El papa León l envió unos legados, que eran 
portadores de una «Epístola dogmática», dirigida a Flaviano de Cons- 
tantinopla, aclarando la cuestión cristológica. Dióscoro impuso sus te- 
sis con cierta violencia al concilio, condenando la doctrina de las dos 
naturalezas en Cristo y deponiendo a Flaviano. Ante estos y otros des- 
manes, el papa León llamó a esta asamblea el «latrocinio de Éfeso». 


La reacción contra este sínodo significó, entre otras cosas, la con- 
vocatoria de un nuevo concilio por el emperador Marciano (450-457), 
que desembocaría en el célebre Concilio de Calcedonia. 


Ediciones: C. SILVA TOROUCA, S. Leonis Magni Epistulae contra Euty- 
chis Haeresim, 1-11, Roma 1934-1935; ÍD., S. Leonis Magni Tomus ad Flavia- 
num episc. Constantinopolitanum (Ep. XX VIII), Roma *1959. 

Estudios: W. H. C. FREND, The Rise of the Monophysite Movement. 
Chapters in the History of the Church in the Fifth and Sixth Century, Cam- 
bridge 1972; M. SIMONETTI, La controversia cristologica da Apollinare a 
Giustiniano, Bessarione 5 (1986) 23-55; J. A. CÁNOVAS, El motivo soterioló- 
gico en el «Tomus ad Flavianum», ScFulg 7 (1997) 221-254. 


IX. CONCILIO DE CALCEDONIA (431) 


Inicialmente el emperador Marciano convocó un concilio en Nicea 
para el | de septiembre de 451, pero debido a una serie de factores po- 
líticos lo trasladó a Calcedonia. El Concilio se inauguró el 8 de octubre 
de 451 y fue el que tuvo una mayor asistencia de obispos de toda la an- 
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tigiiedad cristiana. Debieron de asistir unos 450 obispos y estuvieron 
presentes cuatro legados enviados por el papa León. La asamblea reha- 
bilitó a Flaviano, así como a los obispos Teodoreto de Ciro e Ibas de 
Edesa, condenados por el «latrocinio de Éfeso» (449), y depuso a 
Dióscoro. Las seis primeras sesiones estuvieron totalmente dedicadas a 
cuestiones dogmáticas: se leyó el Símbolo niceno-constantinopolitano 
y la «Epístola dogmática» a Flaviano del papa León I. Sobre la base de 
la «Epístola» se redactó una nueva profesión de fe, en la que se definía 
la doctrina cristológica acerca de los puntos que habían sido objeto de 
controversia, tanto por el nestorianismo, como por el monofisismo: 


«Enseñamos unánimemente que hay que confesar a un solo y mis- 
mo Hijo y Señor nuestro Jesucristo: perfecto en la divinidad, y perfecto 
en la humanidad; verdaderamente Dios y verdaderamente hombre [com- 
puesto] de alma racional y cuerpo; consubstancial con el Padre según la 
divinidad, y consubstancial con nosotros según la humanidad [...] que se 
ha de reconocer a un solo y mismo Cristo Señor, Hijo unigénito en dos 
naturalezas, sin confusión, sin cambio, sin división, sin separación. La 
diferencia de naturaleza de ningún modo queda suprimida por la unión, 
sino que quedan a salvo las propiedades de cada una de las naturalezas y 
confluyen en una sola persona y en una sola hipóstasis» (CONCILIO DE 
CALCEDONIA, Símbolo). 


Este Símbolo es un punto de convergencia de diversas tradiciones 
teológicas, pero no una hábil mezcla de opiniones contrapuestas. De 
los 28 cánones disciplinares aprobados, el canon 28 falta en la transmi- 
sión de las actas conciliares y nunca fue aprobado por Roma, pues el 
día 31 de octubre, cuando se celebraba la última sesión conciliar y se 
aprobó dicho canon, no estaban presentes los legados pontificios. En 
ese canon se asignaban a Constantinopla iguales derechos que a la sede 
de Roma, lo que equivaldría a crear en Constantinopla una segunda 
sede primacial, además de recortar los derechos de los patriarcados de 
Alejandría y Antioquía. Como se puede deducir fácilmente, estos he- 
chos constituyeron un punto de fricción entre el Oriente y el Occidente 
cristianos. 


El monofisismo no desapareció tras el sínodo calcedonense, más 
aún, echó raíces profundas y duraderas en importantes regiones del Im- 
perio de Oriente. La razón fue que ciertas provincias, y en particular 
Egipto, hicieron del monofisismo una bandera político-religiosa con 
fuerte carga nacionalista. El pueblo cristiano de Egipto, muy influido 
por los monjes, que eran partidarios apasionados de los patriarcas de 
Alejandría, consideró la condena de Dióscoro y de la doctrina monofi- 
sita como un ataque directo contra su gran Iglesia y sus tradiciones más 
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venerables. De ahí derivaría una actitud antibizantina y antimpental, 
que condujo —desde mediados del siglo VE a la existencia de dos pa- 
triarcados en Alejandría: uno monofisita y otro fiel a Calcedonia y al 
Imperio. 


Ediciones y traducciones: ACO 1 (1932-1938); P. TH. CAMELOT, Éfeso y 
Calcedonia, trad. esp., Vitoria 1971; A. FESTUGIERE, Ephese et Chalcédoine: 
Actes des Conciles, TDT 6, Paris 1982, pp. 651-8395. 

Estudios: C. J. HEFELE-H. LECLERCO, Histoire des Conciles d'apres les 
documents originaux, 11/1-2, Paris 1908, pp. 622-880; A. WuyTs, Le 28éme 
canon de Chalcédoine et le Fondament du Primat romain, OCP 17 (1951) 
265-282; V. MONACHINO, Genesi storica Canone 28* di Calcedonia, Gr. 33 
(1952) 261-291; A. GRILLMEIER, Mit ihm und in ihm. Christologische Fors- 
chungen und Perspektiven, Freiburg-Basel-Wien 1975; A. DE HALLEUX, La 
définition christologique á Chalcédoine, RTL 7 (1976) 3-23; 155-170; ID., La 
réception du symbole oecuménique, de Nicée á Chalcédoine, EThL 61 (1985) 
5-47; G. May, Das Lehrverfahren gegen Eutyches im November des Jahres 
448. Zur Vorgeschichte des Konzils von Chalkedon, AHC 21 (1989) 1-61; A. 
BAXTER, Chalcedon and the Subjet of Christ, DR 107 (1989) 1-21; J. GALOr, 
«Une seule personne, une seule hypostase». Origine et sens de la formule de 
Chalcédoine, Gr. 70 (1989) 251-276; A. GRILLMEIER, Cristo en la tradición 
cristiana. Desde el tiempo apostólico hasta el concilio de Calcedonia (451), 
trad. esp., Salamanca 1997; J. Van OORT-J. ROLDANUS (eds.), Chalkedon: 
Geschichte und Aktualirát. Studien zur Rezeption der christologischen Formel 
von Chalkedon, Louvain 1997; G.-M. DE DURAND, Sources el signification de 
Chalcédoine (451), RSPhTh 86 (2002) 369-386. 


X. S. LEÓN MAGNO 


Nace a finales del siglo TV, probablemente en Roma, en el seno de 
una familia aristocrática oriunda de Toscana. Iniciado en la vida ecle- 
siástica y siendo ya diácono ocupa un lugar destacado entre los compo- 
nentes del clero romano. A instancias suyas, Juan Casiano escribió su 
tratado De incarnatione Domini contra Nestorium, a fin de alertar a los 
latinos contra la herejía nestoriana. Asesoró a los papas Celestino (422- 
432) y Sixto III (432-440) sobre las cuestiones doctrinales planteadas 
por el nestorianismo y el pelagianismo. A la muerte de Sixto 111 fue 
elegido obispo de Roma, mientras se hallaba en las Galias en una mi- 
sión pacificadora, siendo consagrado el 27 de septiembre de 440. Su 
largo pontificado de 21 años se vio envuelto en múltiples asuntos y di- 
ficultades, que resolvió con acierto, mereciendo el sobrenombre de 
Magnus, que sólo otro Papa (Gregorio I) y él recibirían a lo largo de la 
historia. 
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La situación política que el nuevo Papa encontró en Italia era poco 
alentadora. El Imperio romano de Occidente comenzaba un proceso de 
desmoronamiento, bajo la presión de los pueblos barbáricos, que se ha- 
bían adentrado en el territorio imperial. Ante la debilidad de la autori- 
dad civil, la Iglesia de Roma asumía, cada vez más, tareas y funciones 
de índole social y político, que hasta entonces estaban reservadas al 
Imperio. En 452 los hunos, bajo la égida de Atila, habían franqueado 
los pasos fronterizos del norte de Italia y amenazaban con invadir toda 
la península. Ante esa situación, el emperador Valentiniano III (425- 
455) recurrió a León para que encabezara una embajada y se dirigiera 
a Mantua para disuadir a Atila de entrar en la Ciudad Eterna. El éxito 
de esta acción diplomática seguramente le movería a intentar una em- 
bajada similar en 455 con el rey vándalo Genserico, consiguiendo de 
éste que no incendiara Roma y que respetara la vida de sus habitantes, 
aunque no pudo evitar el saqueo de la ciudad. 


Con una clara conciencia de su papel primacial en la Iglesia, no 
dudará en defender la ortodoxia de la fe ante los ataques de pelagianos, 
maniqueos, priscilianistas y monofisitas. A partir de 448 intervino de 
lleno en el debate cristológico, motivado por las propuestas monofisi- 
tas de Eutiques. Como dijimos, León envió en 449 al patriarca Flavia- 
no de Constantinopla el llamado Tomus Leonis ad Flavianum, en el 
que discernía con claridad la solución al problema cristológico. Des- 
pués del conocido como «latrocinio de Éfeso», tuvo lugar el Concilio 
de Calcedonia (451), donde se ratificó la doctrina proclamada en el To- 
mus ad Flavianum y se condenó a Eutiques y a Nestorio. También rea- 
lizaría intervenciones precisas contra el pelagianismo (Ep. 1 y 2), y el 
priscilianismo (£p. 15). 

Muchos autores han señalado dos virtudes sobresalientes en todas 
sus actuaciones: la moderatio y la humilitas. También se ha indicado, 
como relevante, su concepción del Papado, en la que sólo Cristo es el 
Señor de la Iglesia, mientras que él es únicamente su servidor, tanto en 
los asuntos teológicos, como disciplinares. Murió el 10 de noviembre 
del año 461. 


a) Obras 


Se han conservado 96 Sermones, que corresponden a predicacio- 
nes con ocasión de distintas festividades del calendario litúrgico. En 
cuanto al contenido se puede decir que el dogma cristológico está pre- 
sente en casi todos ellos, y su extensión suele ser breve. Tradicional- 
mente se han señalado los Sermones sobre la Natividad del Señor, 
como de especial significación. Veamos una muestra: 
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«Nuestro Salvador, queridísimos, ha nacido hoy. Alegrémonos. No 
es el lugar adecuado para la tristeza donde se celebra el nacimiento de la 
vida. El que, consumido el temor de la muerte, nos infunde la alegría de 
la eternidad prometida. Que nadie se corte de la participación en este 
gozo. Hay una razón de alegría común para todos juntos, puesto que 
nuestro Señor, destructor del pecado y de la muerte, como no encuentra a 
ninguno libre de culpa viene así a liberarnos a todos. Exulte el santo, por- 
que se acerca el triunfo. Goce el pecador, porque se le invita al perdón. 
Que se anime el gentil, ya que es llamado a la vida. 

En efecto, el Hijo de Dios, llegada la plenitud del tiempo que dispu- 
so la inescrutable altura de miras del consejo divino, asumió la naturale- 
za del género humano para reconciliarla con su ereador, para que el dia- 
blo, inventor de la muerte, fuese vencido por la misma naturaleza a la 
que había vencido» (In Nativitate Domini sermo, 1, 1, 1). 


El epistolario que conocemos de este Papa lo componen ciento se- 
tenta y tres cartas. De ellas hay que considerar unas veinte que son 
apócrifas y Otras treinta que son de corresponsales que escriben a 
León. 


Se le atribuye el Sacramentarium Leoninum, también conocido 
como Veronense, pero no es de León, sino de un compilador que trans- 
cribió una serie de oraciones litúrgicas de la Iglesia romana entre los 
años 440 y 450. Si bien es verdad que un buen número de los textos li- 
túrgicos recogidos se inspiran en sus Sermones. 


b) Doctrina 


Su pensamiento teológico está fuertemente influido por la tradi- 
ción latina y, de modo especial, por S, Agustín. Uno de los puntos en 
los que se focaliza su interés teológico es la cristología. El Tomus ad 
Flavianum constituye la fuente principal para conocer la cristología 
leoniana. En este escrito se establece que la unión de las dos naturale- 
zas en Cristo no altera en absoluto las características de cada una de 
ellas, y esto explica la communicatio idiomatum: «A causa de esta uni- 
dad de la persona, en cada una de ambas naturalezas cabe decir: El 
Hijo bajó del Cielo [...] y el Hijo de Dios fue crucificado y sepultado» 
(Tomus, 126.132). León insistirá, a nivel soteriológico, en la distinción 
de naturalezas y en la unidad personal de Cristo. Gracias a esa unidad, 
Cristo se sacrificó libremente por la humanidad entera y es el modelo 
de nuestra resurrección. También en sus cartas queda muy bien expre- 
sada la universalidad de la redención: 
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«Al haber surgido entre los hijos de los hombres, el único y solo Se- 
ñor Nuestro, Jesucristo, en Él todos hemos sido crucificados, todos he- 
mos muerto, todos hemos sido sepultados y todos también hemos resuci- 
tado. De todos éstos, El mismo hablaba: *Y Yo cuando sea levantado de 
la tierra, atraecré a todos hacia Mí?» (Ep. 124, 4). 


Esta captación del misterio salvífico hace que la presencia de Cris- 
to en su Iglesia venga marcada por connotaciones soteriológicas. La 
Iglesia, unida íntimamente a quien es su Cabeza, está construida y nu- 
trida por los sacramentos, cuya eficacia dimana del mismo sacerdocio 
de Cristo (Ep. 80, 2 y 108, 2). 


Otro de los puntos de interés es la consideración del munus petrino 
como algo inherente al Obispo de Roma, y que se configura como el 
primado del Papa sobre la Iglesia universal. Cristo al edificar la Iglesia 
sobre Pedro le confió el poder primacial y el oficio de confirmar a sus 
hermanos en la fe. Así pues, el primado se debe a la íntima unión de 
Pedro con Cristo (Ep. 10, 1). Escribirá expresamente: «Por medio del 
bienaventurado Pedro, príncipe de los Apóstoles, posee la Iglesia ro- 
mana el principado (principatus) sobre todas las demás Iglesias del 
mundo» (Ep. 65, 2). De ahí que para León la continuación del oficio 
petrino en el Papa es debida a que éste es el heredero (haeres) de S. Pe- 
dro, y que la sollicitudo omnium ecclesiarum corresponda a la sede ro- 
mana (Ep. 14, 11). 


Su espiritualidad está sólidamente centrada en Cristo mediante la 
fe y los sacramentos. Según León, la actualidad de la vida de Cristo en 
la Iglesia debe realizarse en cada uno de nosotros mediante una ascesis 
que se propone a todos los cristianos, sean o no monjes. Considera que 
las dos prácticas fundamentales de carácter ascético son el ayuno y la 
limosna. Ambas cuentan con unos claros precedentes bíblicos y tam- 
bién estaban presentes en el monacato primitivo, como aparece ya en 
la Vita Antonil. El ayuno nos libera de los ataques mundanos que tratan 
de impedir nuestra vida en Cristo, y mientras nos facilita nuestra unión 
con Dios, a través de Cristo, nos da ocasión de ejercitar la limosna. Por 
medio de ella, nuestro amor a Dios se afirma en nuestro amor a los her- 
manos. En términos accesibles a todos, León propone a los fieles la 
misma ascesis, la misma mística fundamentalmente escriturística que 
su amigo Casiano había expuesto para los monjes. 


Ediciones y traducciones: CPL 1656-1657c; PL 54-56; CCL 138, 138A; 
SC 22 bis, 49 bis, 74 bis, 200; C. SILVA TAROUCA, $. Leonis Magni Epistulae 
contra Eutychis Haeresim, 1-11, Roma 1934-1935; ÍD., S. Leonis Tomus ad 
Flavianum episc. Constantinopolitanum (Ep. XXVIID), Roma *1959; BAC 
291, LSP 43; CC 51; BPa 46. 
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Estudios: M. J. NICOLAS, La doctrine christologique de saint Léon le 
Grand, RThom 51 (1951) 609-660; Y. M. DuvaL, $. Léon et la Tradition, 
RSR 48 (1960) 166-184; U. DOMÍNGUEZ DEL VaL, San León y el «Tomus ad 
Flavianum», Helmantica 13 (1962) 193-233; J. OROZ RETA, San León Magno, 
papa de la romanidad, Helmantica 13 (1962) 163-191; F. SPEDALIERI, La ma- 
dre del Salvatore nella soteriologia de s. Leone Magno, Mar. 25 (1963) 27- 
38; V. MONACHINO, 1! patrocinio speciale di S. Pietro, Gr 44 (1968) 75-96; B. 
STUDER, «Consubstantialis Patri-Consubstantialis Matri». Une anthithese 
christologique chez Léon le Grand, REAug 18 (1972) 87-115; ÍD., Il concetto 
di «consostanziale» in Leone Magno, Aug 13 (1973) 599- 607; ÍD., «Die Ein- 
fliisse der Exegese Augustins auf die Predigten Leos des Grossen», en Forma 
futuri. Studi M. Pellegrino, Torino 1975, pp. 917-930; J. MARTORELL, Myste- 
rium Christi (León Magno), Valencia 1983; R. FERNÁNDEZ, Antropología de 
san León Magno, Pamplona 1985; B. STUDER, «Una persona in Christo». Ein 
augustinische Thema bei Leo dem Grossen, Aug. 25 (1985) 453-487; J. A. 
CÁNOVAS SÁNCHEZ, El motivo soteriológico en el «Tomus ad Flavianum», 
ScFulg 7 (1997) 221-254; L. M. CURRAN, Dinamismo antropológico en la en- 
señanza de San León Magno, StOv 29 (2001) 203-269; E. CAvALCANTI, £i lin- 
guagegio relativo al sacrificio nei Sermoni di Leone Magno, ASEs 19 (2002) 
201-223. 
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LA ETAPA POSTCALCEDONENSE (451-750) 


I. CARACTERÍSTICAS GENERALES DE ESTA ETAPA 
1. Situación política 


En el Imperio de Oriente no se da la caída del poder político que 
tiene lugar en Occidente. Hay una continuidad en los emperadores su- 
cesores de Teodosio 1. Pero también conviene anotar que con el empe- 
rador Justiniano 1 (527-565) se intenta un proceso de reconquista de 
antiguos territorios imperiales, ahora en poder de los reyes germánicos. 
En este sentido podemos mencionar las conquistas de la península i¡tá- 
lica, Sicilia, el norte de Africa y el sureste de Hispania; aunque éstas no 
durarían mucho tiempo. A diferencia de Occidente, en el Oriente impe- 
rial no se dieron grandes cambios políticos o culturales, pero sí se per- 
cibe una transformación continuista que cristalizaría en el Imperio de 
Bizancio, especialmente cuando en el siglo VI surge el Islam como 
frontera antagónica del mundo cristiano. 


Los musulmanes irrumpen en los territorios imperiales con gran 
fuerza. La ciudad de Damasco será conquistada por los mahometanos 
en 635 y Jerusalén en 638. Cartago cayó en 698, y los islamistas cruza- 
rían el estrecho de Gibraltar en 711, llegando hasta el reino franco, y 
sólo en Poitiers pudieron ser vencidos en 732. 


La expansión del Islam se realizó en gran parte por tierras cristia- 
nizadas, al menos en una primera época, y tuvo una honda repercusión 
en la vida de las Iglesias y de los fieles que quedaron bajo dominio mu- 
sulmán. Con frecuencia se han preguntado los historiadores por la faci- 
lidad con que se llevó a cabo la conquista islámica de Siria, Egipto y el 
norte de Africa. La respuesta no es sencilla, puesto que concurrieron 
diversos factores, pero parece que fueron determinantes los sentimien- 
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tos antibizantinos y secesionistas de los monofisitas de Siria y Egipto. 
Por otra parte, los residuos donatistas y la fragilidad del dominio impe- 
rial en el Africa cartaginesa facilitaron el rápido progreso de los maho- 
metanos en esos territorios. La conquista de España se debió, en buena 
medida, a la complicidad de witizianos y judíos dentro del propio Rei- 
NO VISIÓTICO. 

Los cristianos sometidos al poder musulmán mediante una capitu- 
lación recibían el estatuto de dimmies («protegidos»), en virtud del 
cual se les concedía cierta existencia autónoma, a cambio de pagar 
unos tributos especiales y no poder hacer proselitismo cristiano, tam- 
poco se les permitía, de ordinario, construir O reparar sus templos, y 
muchos de ellos eran transformados en mezquitas. Con el paso del 
tiempo crecía el conformismo y la religión de los dominadores ganaba 
nuevos adeptos, en tanto que los cristianos quedaban reducidos a una 
minoría religiosa. Piénsese además en la progresiva islamización de las 
costumbres y del ambiente social, que favorecían la conversión al 1s- 
lam, para evitar ser considerados ciudadanos de segunda categoría. 
Otro factor importante a tener en cuenta es la tendencia radical de algu- 
nos movimientos «fundamentalistas» musulmanes, como ocurrió en el 
norte de Africa con los Imperios almorávide y almohade, que trataron 
de dominar por la violencia algunos residuos cristianos. 


2. Situación doctrinal. El monotelismo 


También conviene tener presente la problemática doctrinal dentro 
de la vida de la Iglesia, tanto en el territorio imperial, como en aquellos 
otros ahora sometidos al Islam, pero que toleraban con restricciones la 
presencia del cristianismo. El punto más caliente continuará siendo el 
monofisismo, que no desapareció inmediatamente después del Conci- 
lio calcedonense, sino que perduró en algunos lugares, como ocurrió 
en Egipto, debido al nacionalismo copto, que hizo suya esta causa fren- 
te al dominio bizantino. Es sintomático que sólo los componentes de la 
minoría helenista de las ciudades siguieran las prescripciones de Cal- 
cedonia y recibieran el apelativo de «melquitas» (imperiales). Para dar- 
nos una idea de la relación de fuerzas entre los melquitas y los monofi- 
sitas en Egipto, bástenos el dato de que, en el momento de la invasión 
musulmana, los imperiales católicos eran sólo unos 300.000, mientras 
que el resto de la población copta, seguidora del monofisismo, contaba 
con la holgada mayoría de seis millones de habitantes. 


Partiendo de estos hechos se comprende mejor el empeño de los 
emperadores bizantinos en buscar fórmulas y caminos de entendimien- 
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to con los monofisitas de Egipto y Siria. Así pues, en 482, el empera- 
dor Zenón (474-491) promulgó un edicto dogmático, el Henoticón, que 
atenuaba la doctrina cristológica de Calcedonia, pero que tuvo el efec- . 
to contraproducente de no satisfacer ni a monofisitas ni a los calcedo- 
nianos y de producir el cisma de Acacio (483-518), la primera ruptura 
entre Roma y Constantinopla. Más tarde, el emperador Justiniano 1 
(527-575) intentaría algo parecido con un nuevo edicto condenando las 
obras de algunos padres antioquenos, ya fallecidos, como Teodoro de 
Mopsuestia, Teodoreto de Ciro e Ibas de Edesa, bajo la acusación de 
nestorianismo. Es lo que se conoce con el nombre de los «Tres Capítu- 
los». Justiniano intentó de esta manera recomponer la unidad religiosa 
del Imperio. Pensaba el emperador que condenando a estos tres autores 
del siglo anterior, próximos a las posiciones de Nestorio, ganaría el 
apoyo de los monofisitas. Con esa finalidad convocó el Il Concilio de 
Constantinopla (553), que sería el quinto concilio ecuménico donde se 
condenaron los «Tres Capítulos». Pero no consiguió el emperador ga- 
narse el favor de los monofisitas, y aunque le prestó su aprobación el 
papa Vigilio lo hizo con ciertas reservas. Tampoco agradó a un buen 
número de obispos latinos, que veían en la condena de los «Tres Capí- 
tulos» una oposición excesiva contra Teodoreto e Ibas, grandes detfen- 
sores de la ortodoxia en el Concilio de Calcedonia. Otro efecto negati- 
vo fue el nacimiento de un cisma en el norte de Italia, el llamado cisma 
de Aquileya. 

Un nuevo intento del emperador Heraclio (610-641) para conse- 
guir el restablecimiento de la unidad religiosa se presentaba como más 
perentorio al encontrarse el Imperio en lucha contra los persas y los 
musulmanes, tampoco conseguiría sus objetivos. El patriarca Sergio de 
Constantinopla propuso una fórmula de entendimiento con los monoft- 
sitas que se podría argumentar del modo siguiente: sobre la base de la 
unión hipostática de las dos naturalezas, humana y divina, en Cristo no 
existió más que un solo modo de obrar —una sola «energía» humano- 
divina— y, por tanto, Cristo no tuvo más que una voluntad. Á esta doc- 
trina se la ha denominado «monotelismo» y también «monoenergetis- 
mo». Pensaba el Patriarca de Contantinopla que de esa forma, por una 
parte, se podría dar satisfacción a los partidarios de Calcedonia porque 
se admitían las dos naturalezas; y, por otra, satisfacía a los monofisitas, 
pues la energía y la voluntad única era el símbolo de la unión perfecta 
en Cristo, que ellos, con tanto ahínco, defendían. El emperador Hera- 
clio promulgó en 638 un decreto dogmático, la Ekthesis, que daba ca- 
rácter oficial a esta doctrina. El decreto fue recibido con hostilidad 
dentro del Imperio y también en Occidente, constituyendo un rotundo 
fracaso. Constante II (641-669), sucesor de Heraclio, se vio obligado a 
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publicar un nuevo decreto, el Typos, prohibiendo toda discusión sobre 


las voluntades de Cristo. 

Frente al monotelismo la actitud de los pontífices romanos fue de 
inequívoco rechazo. S. Máximo el Confesor en Oriente se convirtió 
también en un decidido defensor de la ortodoxia. Cuando subió al tro- 
no imperial Constantino IV Pogonato (668-685) varió el modo de tra- 
tar este asunto en relación con sus antecesores. Por otro lado, el Papa 
Agatón (678-681) desempeñó un papel importante con sus epístolas 
dogmáticas preparando el III Concilio de Constantinopla (680-681), 
que completó el Símbolo de Calcedonia con un explícito reconoci- 
miento de dos energías y dos voluntades en Cristo. Podemos decir que 
de este modo quedaba cerrada la última cuestión cristológica. 


Ediciones y traducciones: CPG IV, 9332-9366; 9369-9397; 9416-9442; 
COD 1, 107-130. 

Estudios: P. T. R. GRAY, The Defense of Chalcedon in the East (451-553), 
Leiden 1979; A. GRILLMEIER, Jesus der Christus im Glauben der Kiche, 2, 1: 
Das Konzil von Chalcedon (451), Rezeption und Widerspruch (451-518), 
Freiburg i. Br. 1986; F. X. MURPHY-P. SCHERWOOD, Konstantinopel Hi. und 
1IT., Mainz 1990; S. ZAÑARTU, Historia del dogma de la encarnación desde el 
siglo V al VII, Santiago de Chile 1994. 


II. PseuDO-DIONISIO AREOPAGITA 


Bajo el nombre de Dionisio Areopagita, discípulo ateniense de $. 
Pablo (Act 17, 34), se oculta un autor desconocido de finales del siglo 
V o de principios del VI. Durante la Edad Media sus obras tuvieron un 
gran éxito, fuera a consecuencia de su falsa atribución apostólica, fue- 
ra debido a la excelente calidad de esos escritos. Será preciso llegar 
hasta los humanistas Lorenzo Valla (1405-1457) y Erasmo de Rotter- 
dam (1467-1536) para que se conociera el carácter apócrifo del Corpus 
Dionysiacum. 

Los textos que componen este Corpus fueron escritos por un cris- 
tiano sirio que vivió en Atenas. A lo largo del siglo pasado se han avan- 
zado diversas hipótesis sobre la persona que esconde su identidad bajo 
el nombre de Dionisio, pero no se ha llegado a una solución conclu- 
yente. Se han apreciado claras influencias en dicho Corpus del Parmé- 
nides de Platón, del platonismo cristiano de Gregorio de Nisa, y del 
neoplatonismo de Siriano y de su discípulo Proclo (412-485). 


El Corpus Dionysiacum consta de cuatro tratados: De divinis no- 
minibus, De mystica theologia, De caelesti hierarchia y De ecclesiati- 
ca hierarchia, y de diez cartas teológicas. Su autor alude a otras siete 
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Obras, pero son totalmente desconocidas, e incluso la mayoría de los 
estudiosos piensa que son puramente imaginarias. 


El Pseudo-Dionisio nos muestra una teología en la que prima la 
idea de la incognoscibilidad de Dios. La absoluta transcendencia y la 
incognoscibilidad de Dios impulsa a la teología a caminar por la via 
negativa o «apofática». En De divinis nominibus nos enseña que todos 
los nombres divinos que podemos encontrar en el Antiguo Testamento 
y en los Padres de la Iglesia alejandrinos y Capadocios —como bien, 
luz, belleza, amor, ser, vida, sabiduría, verdad, fuerza, justicia, salva- 
ción, paz, etc.— no nos dicen nada acerca de la esencia incognoscible 
de Dios. Por consiguiente, todos los nombres de Dios nos hablan de su 
actuación, no de su ser. 


En De mystica theologia describirá las características de una mís- 
tica de la obscuridad. El movimiento ascendente de lo múltiple a lo 
Uno acaba en el silencio producido por la unión con el Inefable, Infi- 
nito, Incomprehensible e Incognoscible. Unión que va más allá de 
toda palabra: «De Dios no hay afirmación, ni nombre, ni conocimien- 
to; no es obscuridad, ni luz; no es error, ni verdad» (De myst. theol., S, 
150, 3-5). 


En los escritos De caelesti hierarchia y De ecclesiastica hierar- 
chia nos presenta una articulación jerárquica de la creación. Dios es la 
cabeza de la jerarquía celeste y la cabeza de la jerarquía terrestre o 
eclesiástica. La jerarquía celestial consta de tres tríadas: 1. serafines- 
querubines-tronos; 2. dominaciones-poderes-potestades; 3. principa- 
dos-arcángeles-ángeles. A su vez, la jerarquía terrestre se constituye 
igualmente en tres tríadas: 1. sacramentos (bautismo-eucaristía-confir- 
mación); 2. grados del orden sacerdotal (obispos-presbíteros-diáco- 
nos); y 3. niveles de perfección (monjes-miembros de la comunidad- 
pecadores). 


Este autor está muy influido por el neoplatonismo, pero es preciso 
añadir que se trata de un neoplatonismo cristianizado, que tiene sus 
fuentes especialmente en Gregorio de Nisa y que se instala también en 
los precedentes de Clemente de Alejandría y Orígenes. Esto se observa 
de un modo muy preciso en el empleo que hace el Pseudo-Dionisio de 
la palabra «mística». En el mundo griego profano mystikós tiene el sig- 
nificado de «escondido», mientras que en Alejandría, a través de Cle- 
mente y Orígenes, se va a aplicar a la búsqueda de un nuevo sentido a 
la Escritura con la alegoría, convirtiéndose así en el «sentido místico» 
(mystikoú noú). De ahí pasará a otros autores cristianos del mundo 
griego, como Eusebio, Cirilo de Alejandría, Gregorio de Nisa, etc. En 
el Corpus Dionysiacum se da un sentido más preciso, para designar la 
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«experiencia interior». Así lo encontramos en el tratado De divinis no- 
minibus: 


«Que hemos recibido místicamente (mystikós pareiléphamen): [...] 
Estas cosas las hemos explicado suficientemente en otro lugar, y por 
nuestro célebre maestro han sido proclamadas de forma sobrenatural en 
sus Elementos teológicos, ya sea que él las haya recibido de los santos 
teólogos, ya sea que las haya concebido escavando sabiamente las pala- 
bras (divinas), consagrándoles mucho esfuerzo y tiempo, ya sea que haya 
sido iniciado por cualquier inspiración más divina, no aprendiendo sólo 
las cosas de Dios, sino experimentándolas, y habiendo terminado, me- 
diante esta simpatía con ellas, por así decir, en la iniciación a la unión y a 
la fe mística en ellas, cosas que no se enseñan» (De divinis nom., 11, 9). 


El texto nos pone delante de los ojos las distinciones que hace 
Dionisio sobre el acceso al conocimiento de Dios. Es decir, todo cono- 
cimiento de Dios deriva de las Escrituras (los «santos teólogos»), pero 
o se encuentra abiertamente, o se alcanza por medio de razonamiento 
discursivo, o incluso se consigue por medio de esta «simpatía» con la 
realidad de la que ellas hablan, simpatía creada en nosotros por el Es- 
píritu que las ha inspirado. 

Al comienzo de su tratado De mystica theologia nos ofrece qué 
entiende nuestro autor por «teología mística». Lo hace en forma de 
oración dirigida a la Trinidad: 


«Trinidad superesencial, más que divina, sumamente buena: ápice 
de la sabiduría divina de los querubines, condúcenos a aquel vértice su- 
premo de las palabras místicas que sobrepasa conocimiento y manifesta- 
ción, allí donde los simples, absolutos e inmutables misterios de la teolo- 
gía se desvelan en la nube superbrillante del silencio que oculta las cosas, 
superesplendente en lo más profundo de las tinieblas, de tal manera que 
sobrepasa toda manifestación, y que en la totalidad intangible e invisible, 
inunda de soberbios resplandores los espíritus obcecados. Tal sea mi ora- 
ción, y tú amigo mío Timoteo, aplicándote con todas tus fuerzas a las 
contemplaciones místicas [perí tá mystiká theámata], abandona los sen- 
tidos y las energías intelectuales y todo lo que es sensible o inteligible, 
todo aquello que no es o es, y elévate en la ignorancia [ágnostos] hacia la 
unión, en cuanto que es permitido, a aquello que va más allá de toda 
esencia y conocimiento: en efecto, únicamente por medio de un libre y 
absoluto éxtasis, fuera de ti mismo, es como serás transportado hacia el 
rayo supraesencial de la tiniebla divina» (De myst. theol., 1, 1). 


¿Cómo habrá que entender esta identificación de la «contempla- 
ción mística» con la «ignorancia»? Es algo que parece estar inspirado 


400 


LA ETAPA POSTCALCEDONENSE (451-750) 


en Gregorio de Nisa. Pero, sea de ello lo que fuere, resulta claro que en 
el Pseudo-Dionisio confluyen las diversas formulaciones de la teología 
apofática, inspiradas en el neoplatonismo cristiano. 


Otro tanto se puede decir respecto a la énosis (unión, unificación), 
que en Plotino tiene un sentido puramente inmanente al sujeto religio- 
so, de tal manera que el alma, retirándose de toda multiplicidad y uni- 
ficándose, llega a hacerse divina. En cambio, en el Pseudo-Dionisio no 
se trata simplemente de unificarse o de encontrarse en el propio ser, 
sino que se trata de salir de sí mismo, para unirse a otro, en cuanto otro, 
al Otro por excelencia, es decir, la énosis pros ton Theón. Esta énosis 
culminará en la divinización (théosis), que asimila a Dios, no sólo en el 
plano del conocimiento, sino en el del ser. Nuestro autor definirá la di- 
vinización del modo siguiente: 


«La théosis es la asimilación y la unión con Dios en cuanto está 
permitido. El fin común de cada jerarquía es un amor perenne de Dios y 
de las cosas divinas, santamente cumplido en Dios y en la unidad, y, en 
primer lugar es la fuga total y sin retorno de todo aquello que se le opo- 
ne, el conocimiento (gnosis) de aquello que es en cuanto es, la visión y 
la ciencia de la santa verdad, la participación en Dios en la perfección 
uniforme y en el Uno mismo, en cuanto está permitido, la intuición apa- 
gadora que nutre intelectualmente a quienquiera que tiende hacia ella» 
(Hier. eccl., 1, 4). 


La repercusión posterior de estas tesis del Corpus Dionysiacum en 
teólogos y místicos va a ser considerable: S. Máximo el Confesor, $. 
Gregorio Magno, Juan Escoto Eriúgena, Hugo y Ricardo de San Víc- 
tor, Pedro Abelardo, Guillermo de Saint-Thierry, Roberto Grossatesta, 
S. Alberto Magno, S. Tomás de Aquino, Maestro Eckhart, Juan Taule- 
ro, Nicolás de Cusa, S. Juan de la Cruz, etc. 


Ediciones y traducciones: CPG III, 6600-6635; SC 58; PTS 33, 36; J. 
BATALLA, Pseudo Dionís Areopagita. Dels noms divins. De la teologia místi- 
ca, Barcelona 1986; CC 49; BAC 511. 


Estudios: R. ROQUES, Contemplation, extase et ténébre chez le Pseudo- 
Denys, en DSp 2, 1885-1911; K. F. DOHERTY, Toward a Bibliography of Pseu- 
do-Dionysius the Areopagite 1900-1955, MSM 33 (1956) 257-268; W. VOL- 
KER, Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionysius Areopagita, Wien 
1958; J. VANNESTE, Le Mystere de Dieu. Essai sur la structure rationelle de la 
doctrine mystique du Pseudo-Denys |'Areopagite, Paris 1959; ID., Pseudo- 
Dionysius the Areopagite: 1955-1960, MSM 40 (1962) 55-59; M. SCHIAVONE, 
Neoplatonismo e Cristianesimo nello Pseudo-Dionigi, Milano 1963; D. RuT- 
LEDGE, Cosmic Theology. The Ecclesiastical Hierarchy of Pseudo-Denys, Lon- 
don 1964; P. Scazzoso, Ricerche sulla struttura del linguaggio dello Pseudo- 
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Dionigi Areopagita, PUCSC IV/14, Milano 1967; A. BRONTESI, L'incontro 
misterioso con Dio. Saggio sulla teología affermativa e negativa nello Pseudo- 
Dionigi. Note di una lettura, Brescia 1970; V. MUÑIZ RODRÍGUEZ, Significado 
de los nombres de Dios en el Corpus Dionysiacum, Salamanca 1975; E. BELLI- 
NJ, Teologie e teurgia in Dionigi Areopagita, VetChr 17 (1980) 199-216; S. Lr- 
LLA, Introduzione allo studio dello Ps. Dionigi l'Areopagita, Aug. 22 (1982) 
533-577; CH. A. BERNARD, La doctrine mystique de Denys |'Areopagite, Gr. 68 
(1987) 523-566; A. LouTH, Denys the Areopagite, London 1989; 1. E. M. An- 
DREGGEN, La «Teología mística» de Dionisio Areopagita, Teol. 29 (1992) 169- 
179; P. ROREM, Pseudo-Dionysius. A Commentary on the Texts and an Intro- 
duction to their Influence, Oxtord 1993; Y. DE ANDÍA (ed.), Actes du Colloque 
sur Denys Aréopagite et sa posterité en Orient et en Occident, Paris 1996; ID., 
«Henosis». L'union a Dieu chez Denys l'Areopagite, PhAnt 71, Leiden 1996; 
P. MOYA CAÑAas, La incognoscibilidad de Dios en Pseudo Dionisio el Areopa- 
gita y su influencia en Tomás de Aquino, Anámnesis 8 (1998) 39-55; 89-106; 
L. BOUYER, La Spiritualita dei Padri (1H-VI secolo). Monachesimo antico e 
Padri, trad. 1t., L. DATRINO-P. TAMBURRINO (eds.), Bologna 1999, pp. 129-156; 
W. A. MEIS, Dionisio Areopagita y el ocultamiento de Dios: Acercamiento a 
los hitos relevantes de su «Wirkungsgechichte» en Occidente, TyV 40 (1999) 
327-371; Y. DE ANDÍA, Neoplantonismo y cristianismo en Pseudo Dionisio 
Areopagita, AnFil 33 (2000) 363-394; V, MUÑIZ, «Próodos» y «Agápe» en 
Dionisio Areopagita, NatGrac 47 (2000) 565-572; J. Rico Pavés, Semejanza a 
Dios y Divinización en el Corpus Dionysiacum. Platonismo y cristianismo en 
Dionisio el Areopagita, Toledo 2001; H. V. FRANDSEN, «Sur l'ontologie de la 
théologie négative: Individu et univers chez Denys 1'Aréopagite», en M. M. 
OLIVETTI (ed.), Théologie négative, Padova 2002, pp. 515-523. 


III. S. MÁXIMO EL CONFESOR 


Hay que situar su nacimiento alrededor del año 580, pero no cono- 
cemos bien sus orígenes, puesto que las dos fuentes principales que 
han llegado hasta nosotros difieren considerablemente. Por una parte, 
la Vita siríaca nos dice que su nacimiento tiene lugar en Palestina y, por 
otra, la Vita griega afirma que nació en Constantinopla. Los datos bio- 
gráficos que nos ofrecen ambas Vitae son inseguros hasta el año 626. A 
partir de esa fecha Máximo se traslada al norte de Africa para escapar 
de la persecución de persas y musulmanes, que hacían incursiones en 
territorios del Imperio bizantino. Gracias a su presencia consíguió el 
rechazo del monotelismo en varios sínodos africanos. Como se recor- 
dará, el emperador Constante II promulgó el Typos, prohibiendo que se 
discutiera sobre las voluntades de Cristo. Máximo no atendió esta pro- 
hibición y asistió al Concilio de Letrán (649), convocado por el papa 
Martín I (649-653), en el que se condenó el] monotelismo. Al fracasar en 
los años siguientes los esfuerzos del emperador por conseguir el apoyo 
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del papa a su política religiosa, ordenó la detención del papa y de Máxi- 
mo en Roma en 653, siendo conducidos a Constantinopla para ser juz- 
gados por alta traición. El proceso de Máximo terminó en 655 siendo 
desterrado a Bicia, en Tracia. Pero como tampoco consiguiera el empe- 
rador silenciar a Máximo, volvió a procesarle en Constantinopla en 662 
junto a dos discípulos suyos, que fueron condenados a la «pena persa», 
que consistía en la mutilación de la lengua y de la mano derecha. Máxi- 
mo fue desterrado entonces a Lazika (Colchis), en la costa del mar Ne- 
gro, muriendo el 13 de agosto de 662 en el castillo de Schemarum, víc- 
tima de los padecimientos sufridos. De ahí el título de Confesor con que 
ha pasado a la posteridad. Años más tarde, el HI Concilio de Constanti- 
nopla rehabilitó su memoria y ratificó su teología. 


a) Obras 


Su producción literaria es bastante extensa y abarca obras sobre te- 
mas dogmáticos, ascéticos, exegéticos y litúrgicos, además de cuarenta 
y cinco cartas. De sus escritos dogmáticos podemos destacar los Opus- 
cula theologica et polemica, que son de carácter polémico, y están di- 
rigidos a combatir los errores monoteletas. De la misma índole es su 
Disputatio cum Pyrro, en donde se recoge la discusión que mantuvo en 
Cartago (645) con Pirro, que había sido patriarca de Constantinopla 
(638-641) y defensor conocido del monotelismo. Entre sus obras ascé- 
ticas tal vez la más difundida sea los Capita de caritate, dedicados a un 
tal Elpidio (escritos antes de 630). Se trata de cuatro series de senten- 
cias de tipo ascético y parenético. Un ejemplo de estas sentencias es la 
que destina a señalar cómo se debe estudiar la teología: 


«Cuando estés por dedicarte a la teología, no busques los principios 
de lo que es propio de Él —no los puede encontrar un intelecto humano, ni 
siquiera el de alguno de aquellos que están después de Él- sino, en la me- 
dida de lo posible, indaga los principios de los que están en torno a Él, es 
decir, aquéllos acerca de la eternidad, la infinitud, la inmensidad, la bon- 
dad, la sabiduría y la potencia creadora, providente y juez de los seres. 
Este es entre los hombres un gran teólogo, el que encuentra, aunque sea 
limitadamente, las razones de estas cosas» (Capita de caritate, 1, 27). 


Otra obra, también dedicada a Elpidio, es el Logos asketikós. Tie- 
ne una estructura dialógica destinada a indicar qué camino ha de seguir 
quien desee llevar una vida ascética. La segunda mitad del diálogo está 
consagrado a responder a la inquietante pregunta del discípulo: «¿Qué 
debo hacer para salvarme?». 
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Entre los escritos exegéticos destacaríamos las Quaestiones ad 
Thalasium (630-633). El destinatario de estas Ouaestiones era un mon- 
je amigo suyo a quien intenta ayudar resolviéndole las dificultades In- 
terpretativas de algunos lugares bíblicos. Tiene también una Expositio 
in Psalmum LIX y otra E. xpositio orationis diminicae, que seguramente 
compuso durante su estancia en África. 


También es autor de unos comentarios a los escritos de Gregorio 
de Nacianzo y del Pseudo-Dionisio Areopagita, que llevan los nombres 
de Ambigua ad Thomam y Ambigua ad lohannem, redactados entre los 
años 628 y 634. 


b) Doctrina 


Máximo realiza una síntesis teológica siguiendo el pensamiento de 
autores cristianos que le precedieron, como Orígenes, Gregorio de 
Nisa, Gregorio de Nacianzo, Evagrio Póntico y Pseudo-Dionisio Areo- 
pagita. En consonancia con la doctrina expuesta por el Concilio de 
Calcedonia (451) muestra la perfección de las dos naturalezas en Cris- 
to. Estas dos voluntades cooperaron en Cristo de manera tan singular 
que la voluntad humana autodeterminante de Cristo asumió voluntaria- 
mente (ekoúsios) tanto la voluntad divina como las pasiones (pathé) 
humanas. Máximo consideró que la persona divina de Cristo determi- 
naba su conducta, y gracias a su voluntad divina, dirigía a la voluntad 
humana apartándola del error y del pecado. Por contraste, el hombre 
después del pecado original es de naturaleza mudable y está sometido 
a la pathé, y tiene dificultades para cumplir la voluntad de Dios. Ahora 
bien, también el hombre puede ascender de nuevo al conocimiento 
(gnosis) de Dios, combatiendo las pasiones con la virtud, gracias a que 
Cristo nos abrió ese camino con sus padecimientos. 


Máximo establece una relación entre el misterio de Cristo y la di- 
vinización del hombre. Veamos algún texto sobre este particular: 


«Como Él descendió y se hizo hombre por nosotros, sin mutación ni 
pecado, disolviendo sobrenaturalmente las leyes de la naturaleza, así 
igualmente nosotros, por consiguiente, ascenderemos, y seremos dioses, 
por Él, por el misterio de la gracia, sin alterar en nada la naturaleza» 
(Amb. ad Thom., PG 91, 1280 d). 


Se trata, pues, de dos momentos de un único movimiento. El des- 


censo y la kénosis de la condescendencia de Dios produce por sí el as- 
censo divinizante del hombre. Así resulta que la causa última de la di- 
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vinización del hombre es la encarnación de Dios. Y el motor de este 
único movimiento en dos momentos es el amor, la philantropía divina: 


«La ley de la gracia enseña a los que son conducidos por ella a imitar 
inmediatamente al mismo Dios, quien nos amó más que a sí mismo, si es 
posible hablar así, a quienes por el pecado éramos enemigos, de manera 
que el que está por encima de toda esencia y naturaleza se dignó venir a 
nuestra esencia, de manera inmutable, y hacerse hombre, y quiso ser con- 
tado como uno de lo hombres y no rehusó hacer suya nuestra propia con- 
dena. Y nos divinizó por la gracta tanto cuanto Él por la dispensación se 
hizo hombre en la naturaleza» (Quaest. ad Thal., 64, PG 91, 1385 bc). 


Ediciones y traducciones: CPG U1, 7688-7721; PG 90-91; CCG 7, 18, 
22, 23; CSCO 478/479: Scriptores Iberici 21/22; J. TOURAILLE, Maxime le 
Confesseur. Centuries sur l'amour. Centuries sur théologie et l'économie de 
l'Incarnation du Fils de Dieu. Breve interprétation du «Notre Pere», Bégro- 
lles-en-Mauges: Abbayé de Bellefontaine 1985; BPa 7, 37; CC 80. 


Estudios: H. HAUSHERR, Philautie. De la tendresse pour soi a la charité, 
Roma 1952; H. U. von BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maxi- 
mus” des Bekenners, Einsiedeln ?1961; W. VÓLKER, Maximus Confessor als 
Meister des geistlichen Leben, Wiesbaden 1965; J. J. PRADO, Voluntad y natu- 
raleza. La antropología filosófica de Máximo el Confesor, Río Cuarto 1974; M. 
GARRIGUES, Maxime le Confesseur. La charité avenir divin de l' homme, Paris 
1976; E. HEINZER-CH. SCHÓNBORN (eds.), Maximus Confessor, Fribourg (Suis- 
se) 1982; G. SFAMENI GASPARRO, Aspetti di “doppia creazione' nell'antropolo- 
- gia di Massimo il Confessore, StPatr 18/1 (1986) 127-134; J. STEAD, The mea- 
ning of Hypostasis in some texts of the «Ambigua» of Saint Maximos the 
Confessor, PBR 8 (1989) 25-33; P. ARGÁRATE, El ser creado en los escritos de 
San Máximo el Confesor, Communio 29 (1996) 3-28; ID., La constitución triá- 
drica del hombre en San Máximo el Confesor, Anámnesis 7 (1997) 6-18; Ip., 
Un corazón compasivo. Una aproximación al misterio de la divinización en 
San Máximo el Confesor, Anámnesis 8 (1998) 41-55; A. G. COOPER, Maximus 
the Confessor on the Structural Dynamics of Revelation, VigChr 55 (2001) 161- 
186; V. ZELINSKY, «11 pensiero di Cristo»: la conoscenza mistica nelle «Centu- 
rie gnostiche» di San Massimo il Confessore, Nicolaus 29 (2002) 205-213. 


IV. LA CUESTIÓN ICONOCLASTA. INICIACIÓN DE LA CONTROVERSIA 


Dejando a un lado los antecedentes Judíos y del Islam sobre la pro- 
hibición de representar a Dios mediante imágenes, los comienzos de la 
controversia sobre el culto a los iconos hay que situarlos en el Imperio 
de Bizancio a lo largo del siglo VIII. León HI (717-741), fundador de la 
dinastía Isáurica, suscitó la cuestión del culto a las imágenes, prohibien- 
do su veneración. Algunos autores sostienen que León Isáurico pudo es- 
tar influido por el iconoclasmo que profesaban los judíos y los musul- 
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manes. Los iconoclastas afirmaban la imposibilidad de representar plás- 
ticamente la Divinidad. Con relación al icono de Cristo aducían que era 
un ídolo. También presentaban argumentos contra la imagen de Cristo, 
fundados en las disputas teológicas de la época: si el artista presentaba 
a Cristo como hombre, podía negar que Cristo era Dios (influencia nes- 
toriana); si, por el contrario, el artista representaba a Cristo como Dios, 
podían confundirse las dos naturalezas (influencia monofisita). En el 
año 726 León HI no sólo prohibió la veneración de las imágenes, sino 
que mandó destruir todos los iconos sagrados. El emperador pretendió, 
además, conseguir el apoyo del Papa, pero Gregorio H (715-731) no 
acedió a sus deseos. En represalia, el emperador confiscó las propieda- 
des pontificias que estaban situadas en los dominios imperiales del sur 
de Italia, y la segregación de la jurisdicción de la Sede romana de los te- 
rritorios enclavados en el antiguo vicariato de Tesalónica. 


Por otra parte, hay que tener presente que la veneración de los ico- 
nos estaba muy arraigada en amplios sectores de la población bizanti- 
na, como eran los ambientes monásticos, y los que expresaban la reli- 
glosidad popular. Téngase en cuenta, además, que la Iglesia occidental 
y los patriarcados de Alejandría, Antioquía y Jerusalén apoyaban el 
culto a la imágenes. El emperador sólo había podido alinear a su favor 
al patriarca de Alejandría. 


La Cristiandad bizantina se vio muy afectada por la controversia 
iconoclasta, e inevitablemente se formaron dos bandos irreconciliables. 
Los emperadores isáuricos se apoyaron especialmente en el ejército, 
que fue el brazo ejecutor del iconoclasmo. Los monjes, en cambio, fue- 
ron los grandes defensores de la veneración a los iconos y muchos de 
ellos padecieron persecución y muerte por esta causa. La confrontación 
llegaría a su punto más álgido cuando subió al trono Constantino V 
Coprónimo (741-775), hijo de León TIL, que pretendió darle a esta dis- 
puta cierto aire teológico. En el año 754 convocó un sínodo en Cons- 
tantinopla, que condenó por idolátrico el culto a las imágenes y exco- 
mulgó a los que defendían su veneración, entre los que destacaba la 
figura de S. Juan Damasceno. Estos acuerdos, tomados bajo la coac- 
ción imperial, no fueron admitidos por Roma ni por los patriarcas de 
Alejandría, Antioquía y Jerusalén. De ahí que este concilio fuera deno- 
minado por algunos como «sínodo acéfalo» y el papa Esteban Ill (768- 
772) lo calificara de «sínodo execrable». A consecuencia de aplicar las 
disposiciones de este sínodo se destruyeron muchas obras de arte y se 
persiguió con dureza a los monjes, que eran los principales defensores 
de los iconos. Constantino Y ordenó incluso destruir las reliquias y 
prohibió la oración y el culto a los santos. A la muerte de este empera- 
dor empezó a cambiar el signo de los acontecimientos. 
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León IV (775-780), hijo y sucesor de Constantino V, estaba casado 
con la emperatriz Irene, que era ferviente defensora del culto a las imá- 
genes. A los pocos años Irene enviudó, quedando como regente del Im- 
perio durante la minoría de edad de su hijo Constantino VI. La empera- 
triz de acuerdo con el Papa Adriano 1 (772-795), convocó la celebración 
del HI Concilio de Nicea (787). El Concilio declaró nulas las decisiones 
del sínodo iconoclasta del año 754 y reconoció la licitud del culto a las 
imágenes. La base doctrinal del culto a los iconos se fundaba, sobre 
todo, en la teología de S. Juan Damasceno (650-750). S. Juan distinguía 
entre la «adoración» (latreía), que sólo corresponde a Dios, y la «vene- 
ración» (proskynesis), que puede otorgarse a las criaturas (santos e imá- 
genes de los mismos) y a la imagen de Cristo. 


Una segunda oleada iconoclasta tuvo lugar en el siglo siguiente, 
iniciada por el emperador León V el Armenio (813-820), y que termi- 
naría felizmente en un sínodo de Constantinopla (843), restaurando de- 
finitivamente el culto a las imágenes. 


Ediciones: Concilio H de Nicea: COD; 1, pp. 124-130. 

Estudios: G. LADNER, Origin and Significance of the Byzantine Iconoclas- 
tic Controversy, MS 2 (1940) 127-149; ÍD., The Concept of the Image in the 
Greek Fathers and the Byzantine Iconoclástic Controversy, DOP 7 (1953) 1-34; 
G. DUMEIGE, Nicée Ile, Paris 1978, ST. GERO, Byzantine Iconoclasm during the 
reign of Leo 1H. With particular attention to the oriental sources, CSCO 346, 
Roma 1973; ÍD., Byzantine Iconoclasm during the reign of Constantine V. With 
particular attention to the oriental sources, CSCO 384, Roma 1977; J. A. Ma- 
RÍN, Iniciación a la lectura de los iconos, Onda 1990; A. GIAKALIS, Images of 
the Divine. The Theology of Icons at the Seventh Ecumenical Council, SHCT 
54, Leiden 1994; L. BRUBAKER-J. HALDON, Byzantium in the Iconoclast Era 
(ca. 680-850): The Sources. An Annoted Survey, Aldershot 2001; J. WirTH, Voir 
et entendre: Notes sur le probleme des images de Saint Augustin a l'iconono- 
clasme, Micrologus 10 (2002) 71-86; H. G. THUMMEL, Der byzantinische Bil- 
derstreit bis zum Konzil von Hiereia 754, AHC 34 (2002) 16-56. 


V. S. JUAN DE DAMASCO 


Nace hacia el año 650 en Damasco. Su familia, árabe y cristiana, 
era oriunda de Mansur. Los musulmanes habían conquistado Damasco 
en 635, pero los primeros califas siguieron una política tolerante con 
los cristianos. Juan pudo recibir una excelente formación clásica a tra- 
vés de un buen profesor de griego. Ocupó cargos de importancia en la 
corte califal, como anteriormente habían hecho su abuelo y su padre. 
Al igual que su abuelo y su padre llevaba el sobrenombre de El Man- 
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sur, que significa «victorioso». Juan Mansur fue exactor general de 
cuentas (logotheta) de Damasco, y por tanto, encargado de cobrar los 
impuestos a los cristianos de Siria y velar por el respeto de sus dere- 
chos. Las cosas cambiaron de cariz, cuando el califa Abd-el-Malek 
(685-705) comenzó a discriminar a los cristianos y a desposeerlos de 
sus cargos. Esta política contra los cristianos se acentuaría con el califa 
Al-Walid (705-715), el más grande representante de la dinastía Omeya, 
que persiguó a los cristianos de Siria y Palestina. Entonces, Juan optó 
por retirarse al monasterio de San Sabas de Jerusalén, donde vivió el 
resto de su vida. El patriarca Juan IV de Jerusalén (706-717) le ordenó 
de presbítero y le encomendó que interviniese con sus escritos en de- 
fensa de la ortodoxia frente a los iconoclastas. También por decisión 
del patriarca, Juan se encargó de predicar en las principales solemnida- 
des que se celebraban en la «Anástasis» y en otros santuarios de Jeru- 
salén. Su doctrina y su elocuencia fueron muy valoradas por sus oyen- 
tes, que le aplicaron el nombre de Chrysorrhoas, «río de oro», que era 
como se designaba a la corriente de aguas que, procedente del Antilí- 
bano, pasaba por el gran oasis de Damasco. Murió después de una lar- 
ga vida en 749, probablemente el 4 de diciembre, fecha en la que la 
Iglesia oriental siempre ha celebrado su fiesta. El papa León XII le de- 
claró doctor de la Iglesia universal el 19 de agosto de1890. 


a) Obras 


Publicó numerosos e importantes escritos. Su obra dogmática Fons 
scientiae (Fuente del conocimiento) está compuesta de tres libros: Capi- 
tula philosophica o Dialectica sobre la filosofía, De haeresibus, sobre 
los herejes, y Expositio fidei o De fide ortodoxa, compendio sobre la fe 
ortodoxa. Tiene también unas Orationes de imaginibus en las que expo- 
ne su rechazo a los iconoclastas. De su predicación nos han llegado algu- 
nas homilías con ocasión de diversas celebraciones del calendario litúr- 
gico de contenido cristológico y mariano. También hay que consignar 
algunas homilías de carácter más bien polémico, como Contra Jacobitas 
y De duabus in Christo voluntatibus. Se discute la autenticidad de los 
Sacra parallela (o Hiera), un florilegio bíblico-patrístico de textos mora- 
les y ascéticos. Es muy probable que la novela Barlaam no sea suya. 


b) Doctrina 


Se ha reprochado al Damasceno que sus obras teológicas son poco 
originales. Es cierto que él mismo declara que no quiso añadir «nada 


408 


LA ETAPA POSTCALCEDONENSE (451-750) 


propio» (Dial., pr 60) a las obras de los escritores precedentes. Pero, 
según la mayoría de los estudiosos, no es realmente como él dice, por- 
que no fue un simple compilador que reitera mecánimente unos textos, 
sino que la excelente sistematización del abundante material recogido 
nos hace descubrir una personalidad teológica de gran fuerza creadora, 
que innova sobre la tradición recibida. 


Ya dijimos que su aportación teológica fue muy relevante respecto 
a la disputa sobre las imágenes. Se puede decir que su clarificación 
conceptual de eikón y de proskynesis tuvo una importancta decisiva 
para asentar la doctrina proclamada en el 11 Concilio de Nicea (787). 
Dice Juan de Damasco que un eikón (imagen) es siempre la copia (an- 
titypos) de un original (prototypos), semejante a éste, pero necesaria- 
mente distinto, pues de lo contrario se daría identidad. A la prohibición 
veterotestamentaria de fabricar imágenes de Dios (Ex 20, 4), justifica 
el Damasceno la representación gráfica de Cristo, como un efecto deri- 
vado de la encarnación del Logos divino. 


A S. Juan le cupo el honor de ser el primero en distinguir bien el 
término proskynesis = «veneración», como conviene a las criaturas, de 
la latreía = «adoración», que se tributa sólo a Dios. Por otro lado, la 
veneración que se tributa a las imágenes de Dios y de los santos no se 
dirige nunca a la materia en sí, sino a la persona representada que, se- 
gún una antigua tradición, está presente, de alguna manera, en la repre- 
sentación de la imagen. Y sólo en virtud de esta presencia del Espíritu 
de Dios pueden las imágenes facilitar la gracia y la energía. 

Nuestro autor tiene una mariología muy rica, basada, como no po- 
día ser menos, en la maternidad divina de María. La exposición de por 
qué María es la Theotókos es muy precisa: 


«Proclamamos Madre de Dios propia y verdaderamente a la santa 
Virgen, ya que de Ella nació el verdadero Dios. Sin duda es verdadera 
Madre de Dios la que engendró de sí al verdadero Dios encarnado. Por- 
que afirmamos que Dios ha nacido de Ella, no en cuanto que de Ella 
haya tomado principio el ser de la divinidad del Verbo, sino en cuanto 
que el mismo Verbo de Dios, que ha sido engendrado antes de los siglos 
y eternamente por el Padre, y que existe sin principio y perpetuamente 
junto al Padre y al Espíritu, en estos últimos tiempos por nuestra salva- 
ción, habitó en el vientre de la Virgen y de Ella se encarnó sin sufrir cam- 
bio, y fue engendrado» (Exp. fidei, UI, 12 [56]). 


En su homilética tienen especial relieve las predicaciones dedica- 


das a considerar los misterios de la vida de la Virgen, que se celebraban 
en el calendario litúrgico de la Iglesia de Jerusalén, especialmente las 


409 


PATROLOGÍA a 


fiestas de la Natividad de María, con la que se iniciaba el año litúrgico, 
y la Dormición, con la que se clausuraba. Con motivo de la fiesta de la 
Natividad de María predicó S. Juan una homilía en la que proclama las 
alabanzas de Santa María y de sus padres Joaquín y Ana, y parecen in- 
sinuarse ya, en algunos párrafos, los conceptos característicos de la 
doctrina de la Inmaculada Concepción, que luego se desarrollará en si- 
elos posteriores: 


«¡Oh venturosa pareja, Joaquín y Ana, a vosotros os está obligada 
toda la creación! Por medio de vosotros, en efecto, ofreció al Creador el 
mejor de todos los dones, o sea, aquella augusta Madre, la única que fue 
digna del Creador. ¡Oh felices entrañas de Joaquín, de las que salió una 
descendencia absolutamente sin mancha! ¡Oh seno glorioso de Ana, en el 
que poco a poco fue creciendo y desarrollándose una niña completamente 
pura y, después que estuvo formada, fue dada a luz!» (Hom. de Nat., 2). 


¡ Ediciones y traducciones: CPG Ill, 8040-8127; PG 94-96; SC 80, 383; 
PTS 1, 12, 17, 22, 29; O. BARDENHEWER, Marienpredigten aus der Váterzeit, 
Miúnchen 1934, pp. 131-182; B. KorTER, Die Schriften des Johannes von Da- 
_maskos, Í: Institutio Elementaris. Capita Philosophica (Dialectica). Die phi- 
losophische Stiicke aus Cod. Oxon. Bodl. Auct. T. 1.6, Berlin 1969; Íb., Die 
Schriften des Johannes von Damaskos, II: Expositio Fidei, Berlin 1973; CC 
30; BPa 33, 59, 


Estudios: C. CHEVALIER, La Mariologie de saint Jean Damascene, OCA 
109, Roma 1936; B. STUDER, Die theologische Arbeitsweise des Johannes 
von Damaskus, SPB 2, Ettal 1956; K. ROZEMOND, La christologie de saint 
Jean Damascene, Ettal 1959; G. RICHTER, Die Dialektik des Johannes von 
Damaskos. Eine Untersuchung des Textes nach seinen Quellen und seinen 
Bedeutung, SPB 10, Ettal 1964; D. J. SaHas, John of Damasc on Islam. The 
«Heresy of the Ishmaelites», Leiden 1972; A. SICLARI, Giovanni di Damasco. 
La funzione della «Dialectica», Perugia 1978; M. F. HIMMERICH, Deification 
in John of Damascus, Diss. Milwaukee, Wi. 1985; P. CAMELOT, Jean de Da- 
mas défenseur des Saintes Images, VS 140 (1986) 638-651; V. Fazzo, «l Pa- 
dri e la difesa delle icone», en A. QUACQUARELLI (ed.), Complementi interdis- 
ciplinari di Patrologiía, Roma 1989, pp. 413-455; F. R. GAHBAUER, Die 
Anthropologie des Johannes von Damaskos, ThPh 69 (1994) 1-21; B. Hucu- 
LAR, Costituzione della Persona divina secondo S. Giovanni Damasceno, 
Ant. 69 (1994) 179-212; P. ARGÁRATE, «Como el esposo sale de la cámara 
nupcial»: Cristología de una homilía mariológica, StMon 41 (1999) 26]- 
276; J. P. TORREBIARTE AGUILAR, «El Padre en cuanto Ingénito en la “Exposi- 
ción exacta de la Fe Ortodoxa”», en J. ILLANES Y OTROS (eds.), XX Simposio 
Internacional de Teología de la Universidad de Navarra. El Dios y Padre de 
Nuestro Señor Jesucristo, Pamplona 2000, pp. 303-312; A. LouTH, S£. John 
Damascene: Tradition and Originality in Byzantine Theology, Oxford 2002. 
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EL OCCIDENTE LATINO DESPUÉS DE LA CAÍDA 
DEL IMPERIO ROMANO 


I SALVIANO DE MARSELLA 


Los datos biográficos que tenemos no son muchos. Nace en Tréve- 
ris o en Colonia hacia el año 400. Cuando era joven (418-420) conoció 
los horrores de las invasiones de los bárbaros, según nos cuenta en una 
de sus obras (De gub., VI, 15, 82-89). Sus escritos revelan una cuidada 
formación cultural, especialmente en temas jurídicos. No conocemos 
la fecha de su bautismo, ni tampoco si sus padres eran cristianos. Pare- 
ce ser que era ya cristiano cuando se casó con Paladia, que era todavía 
pagana (Ep. 4, 7), y de la que tuvo una hija de nombre Auspiciola. 
Poco después, el matrimonio dejó la ciudad natal para trasladarse al sur 
de las Galias. De común acuerdo, ambos cónyuges deciden abrazar la 
vida continente y distribuir sus bienes a los pobres. Lo que nos hace 
pensar en que la mujer debía de ser ya cristiana. Esta opción por la 
continencia supuso también una cierta oposición de parte de los sue- 
gros, incluso después que éstos se convirtieran al cristianismo. Al cabo 
de siete años, dejando a su mujer y a su hija en el mundo, se retira a la 
comunidad monástica de San Víctor en Lerins hacia 426. Allí recibió 
la ordenación sacerdotal y sabemos que en 429 era ya sacerdote en Le- 
rins o en Marsella. Genadio de Marsella lo menciona (De vir. ill., 67) 
diciendo que Salviano, en torno al 469, se encontraba «in senectute 
bona» (De vir. ill., 69 [70)). Debió de morir poco después del año 470. 


Del listado de las obras de Salviano que nos ofrecen, tanto Gena- 
dio como Hilario de Arlés, han llegado hasta nosotros: De gubernatio- 
ne Dei, Ad ecclesiam (o en Genadio: Adversus avaritiam) y nueve car- 
tas. Su estilo literario es el de un buen rétor romano que cita a Cicerón 
y a Virgilio, y entre los autores cristianos, a Tertuliano y a Quodvult- 
deus. 
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El tratado Ad Ecclesiam lo titula Genadio Adversus avaritiam libri 
quattuor. Salviano utiliza el seudónimo de Timoteo, «amigo de Dios». 
La tesis principal de esta obra subraya el deber -salvo algunas excep- 
ciones— que todo cristiano tiene, ya sea laico o religioso, de disponer 
de sus bienes, durante su vida o en el momento de la muerte, en bene- 
ficio de la Iglesia, teniendo en cuenta que los destinatarios últimos de 
esos bienes son los pobres. Lo que llama la atención de esta tesis es la 
insistencia del autor en reiterarla a lo largo de toda la obra. Deplora la 
avaricia que domina en el mundo. El apego a los bienes terrenales de- 
muestra falta de fe y de confianza en Dios. Destaca también el papel de 
la limosna y la distribución de los bienes en esta vida, o al menos, en el 
momento de la muerte (III, 5). Sale al paso de los endebles argumentos 
sobre los bienes materiales que los padres dejan en beneficio de los hi- 
jos, señalando que la buena educación es el mejor legado: 


«Las riquezas que el Señor prefiere, los bienes que se deben dejar a 
los hijos, las haciendas que conviene facilitarles son la fe, el temor de 
Dios, la modestia, la santidad, la sobriedad: bienes que no son de esta tie- 
rra, despreciables, momentáneos, vanos, pero espléndidos. El, que es Se- 
ñor de vivos y no de muertos, con razón ha mandado disponer para los 
hijos de fortunas, que les permitan vivir para la eternidad, y no aquellas 
que facilitan la perdición. Las riquezas mundanas dan la muerte y no la 
vida a los malvados y a los descreídos. A este propósito Dios dice: “Cuán 
difícilmente los ricos entrarán en el Reino de los Cielos”. Y todavía: “Es 
más fácil que un camello pase por el agujero de una aguja que un rico en- 
tre en el Reino de los Cielos”. De ahí la otra expresión bíblica que señala 
un orden específico: “No acumuléis tesoros sobre la tierra, acumulad, 
más bien, tesoros en el Cielo» (Ad Eccl., 1, 20). 


Como se puede observar, la posición de Salviano tiene un alto ni- 
vel de exigencia, pero hay que reconocer su excelente coherencia evan- 
gélica. 

De gubernatione Dei aparece denominada por Genadio como De 
praesente ¡udicio, y está dedicada a su discípulo Salonio, obispo de Gi- 
nebra. Distribuida en ocho libros, el último de ellos está incompleto. 
Su fecha de composición oscila entre los años 440 y 450. El tema cen- 
tral que desarrolla es la actuación de la providencia divina, que conlle- 
va el «gobierno» y el «juicio» del mundo. La actuación providencial de 
Dios queda muy bien expresada de la forma siguiente: 


«Los ejemplos que he referido antes [en el libro 1] son suficientes 
para probar que nuestro Dios es siempre un observador atentísimo, un 
gobernante delicadísimo y un juez justísimo. Pero puede suceder que al- 
guno menos formado piense: “Si Dios interviene hoy sobre cada asunto, 
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¿cómo lo hacía entonces? [Antiguo Testamento], ¿cómo es posible que 
los malos tengan lo mejor, y los buenos tengan lo peor? ¿Cómo es posi- 
ble si en aquel tiempo los malos han sufrido la cólera y los buenos la mi- 
sericordia, hoy sin embargo todo hace pensar que, de alguna manera, los 
buenos sufren la cólera, en tanto que los malos son favorecidos”. 

A esta cuestión responderé un poco más adelante. Había prometido 
demostrar estos tres puntos —es decir, que Dios está presente, que gobier- 
na y que juzga- siguiendo diversas vías, o sea, por medio de la razón, a 
través de los ejemplos y por los testimonios. Puesto que ya he tratado Jo 
correspondiente a la razón y a los ejemplos, ya no me queda sino ocupar- 
me ahora de los testimonios, aunque en verdad los ejemplos aducidos de- 
ben considerarse también testimonios, desde el momento que con la pala- 
bra testimonio se quiere indicar la prueba de la verdad de un hecho. Ahora 
bien, de los tres puntos citados anteriormente ¿cuál es el primero que de- 
bemos confirmar con testimonios sacados de los textos sagrados: la pre- 
sencia, el gobierno o el juicio? A mí me parece que es la presencia porque 
uno que debe gobernar y juzgar debe evidentemente estar presente, donde 
pueda tener la posibilidad de dirigir o de juzgar cualquier hecho. 

La palabra de Dios, tal y como la encontramos en sus Libros, afir- 
ma: “Los ojos del Señor observan a los buenos y a los malos”. Así pues, 
El está aquí presente, allí observa, y vigila en todo lugar con cuidado e 
interés» (De gub., IL, 1, 1). 


El escenario del tratado De gubernatione es la situación calamito- 
sa del Imperio a consecuencia de la invasiones barbáricas. Esta temáti- 
ca ha hecho pensar a los estudiosos en un paralelismo con el De civita- 
te Dei agustiniano. Pero a diferencia de la obra de S. Agustín, en el 
caso de Salviano no son los paganos los que achacan a los cristianos 
las catástrofes que sufre el Imperium, sino que son los mismos creyen- 
tes los que dudan de la providencia divina. La respuesta de Salviano 
podemos resumirla diciendo que la causa principal de las tribulaciones 
sufridas se deben al mal comportamiento de los citados cristianos. La 
articulación del tratado es como sigue: primero se detiene en la demos- 
tracion de la existencia de la providencia con argumentos de razón, con 
ejemplos del Antiguo Testamento y con argumentos de autoridad (l1- 
bros 1 y II). Luego, en los seis libros restantes examina los vicios de los 
cristianos que han motivado el castigo divino: falta de amor al prójimo 
(TID, codicia, asesinatos, fornicación, opresión de los pobres, desprecio 
de los buenos, perjurio (1V), los bagaudas (bandas armadas que se im- 
ponían a la población rural) como consecuencia del injusto modo de 
exigir los tributos a los campesinos por parte del Estado (V), espec- 
táculos y supersticiones (VI), desmanes de la lujuria, arrogancia (VII), 
idolatría y malos tratos de los servidores de Dios (VIII). Ante esta pa- 
norámica de denuncia, algunos autores han entendido el tratamiento de 
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Salviano como excesivo e injusto; otros, sin embargo, consideran que 
es un ejemplo de denuncia profética. 


De su epistolarum librum unum, mencionado por Genadio, sólo se 
han conservado nueve cartas. Son escritos breves por motivos puntua- 
les: la recomendación de un joven (ID), una felicitación (1D), carta de ex- 
cusa (III), carta dirigida a sus suegros donde explica los motivos de su 
«conversión» (IV), carta a una «hermana» (V), una carta de amistad 
(VD, otra a Aper y Verus (VID), carta a Euquerio (VII) y otra carta es 
una introducción al tratado Ad ecclesiam (1X). 


Salviano es un autor que ha merecido una mayor atención por par- 
te de los modernos investigadores. Tal vez una de sus mejores contrj- 
buciones haya sido la de señalar el papel de la providencia divina, en 
un contexto histórico convulsionado por las luchas de distintos pueblos 
bárbaros, con las penosas secuelas de devastaciones y abusos. La pre- 
sencia del mal en el mundo no puede hacernos dudar de Dios que go- 
bierna el universo y actúa siempre por amor (De gub., IV, 46-49). 
Cuando habla de los bárbaros los considera, desde un punto de vista 
cristiano, con comprensión: por una parte, anota sus defectos, pero, por 
otra, destaca su alto nivel de moralidad. Salviano reconoce las buenas 
cualidades que adornan a los romano-cristianos, pero denuncia la inco- 
herencia de su conducta y su visión equivocada de Dios, puesto que 
Dios no es romano, y les dice que el Dios del Evangelio es soberana- 
mente libre. 


Otro punto doctrinal relevante en sus escritos, sobre todo en Ad 
Ecclesiam, es la defensa de los más débiles (humiliores) y esclavos, 
que eran explotados no sólo por los terratenientes, sino por los recau- 
dadores de impuestos (De gub., IV, 31; V, 30-31. 35). Esta defensa 
arranca de su concepción cristiana de las riquezas, puesto que son do- 
nes de Dios (4d Eccl., [, 24). El mal uso de las riquezas reside no tanto 
en ellas mismas, sino en el corazón del hombre. 


Ediciones y traducciones: CPL 485-487; PL 53; C. HaLm, MGH, AAVI; 
CSEL 8; SC 165, 176, 220; E. MAROTTA, Salviano, «Contro la avarizia», 
Roma 1977; CTP 114. 


Estudios: G. VECCHI, Studi Salvianei, 1, Bolonia 1951; P. LEBEAU, Héré- 
sie et providence chez Salvien, NRTh 83 (1963) 160-175; J. C. IGNACE, Sal- 
vien et les invasions du Veme siecle en Gaule d*apres le «De gubernatione 
Dei», Toulouse 1966; PH. BADOT, La notice de Gennade relative a Salvien, 
RBen 84 (1974) 352-366; H. FiscHER, Die Schrift des Salvian von Marseille 
«An die Kirche». Eine historisch-theologische Untersuchung, Bern 1976; A. 
HAMMAN, L'actualité de Salvien de Marseille. Idées sociales et politiques, 
Aug. 17 (1977) 381-393; J. BADEWIEN, Zum Verhcltnis von Geschichtstheorie 
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und Theologie bei Salvian von Marseille, StPatr 15, TU 128, Berlin 1984; G. 
W. OLSEN, Reform After the Pattern of the Primitive Church in the Thought of 
Salvien of Marseille, CHR 68 (1982) 1-12; R. J. O'DONNELL, Salvian and Au- 
gustin, AugSt 14 (1983) 25-34; J. M.? BLÁZQUEZ, La crisis del Bajo imperio 
en Occidente en la obra de Salviano de Marsella. Problemas económicos y 
sociales, Gerión 2 (1985) 157-182; N. BROX, «Quis ille auctor?» Pseudony- 
mitiit und Anonymitát bei Salvian, VigChr 40 (1986) 55-65; J. M.*? BLÁZQUEZ, 
La sociedad del Bajo Imperio en la obra de Salviano de Marsella, Madrid 
1990; J. A. JIMÉNEZ SÁNCHEZ, «O amentia monstruosa». A propósito de la 


cristianización de la liturgia imperial y del ritual circense durante el siglo V, 
CrSt 24 (2003), 23-39. 


II. CESÁREO DE ARLÉS 


Nace en la ciudad de Cabillon (Chálons-sur-Saóne) en torno al año * 
470, durante la época de la dominación burgundia. A la edad de diecio- 
cho años fue admitido en el clero local, pero al cabo de dos años, en 
490-491, abandonó la ciudad y se marchó a Lerins donde fue acogido 
como monje por el abad Porcario (Vita Cesarii, 1, 5). En Lerins trata 
de mejorar su formación teológica y cultural, además de practicar una 
ascesis rigurosa, lo que supuso algunas dificultades dentro del monas- 
terio. Los excesos en los ayunos hizo que se resintiera su salud, y el 
abad le obligó a alejarse del monasterio y trasladarse a Arlés. En esta 
ciudad asistirá a unos cursos de retórica dados por el rétor africano Po- 
merio, lo que le permitió conocer mejor a algunos escritores profanos. 
De todas formas, esta experiencia fue breve, pues el obispo Eonio de 
Arlés, cuando conoció a Cesáreo, consiguió que se adscribiera al clero 
de la localidad. Primero fue ordenado de diácono y poco después de 
presbítero. En 499 se le confió la dirección administrativa de un mo- 
nasterio del extrarradio de Arlés (Vita, 1, 12). Después de tres años de 
cumplir esos encargos, el obispo pensó que Cesáreo estaba en condi- 
ciones de asumir el episcopado de Arlés, y así lo consiguió en 302 
(503?). Por esas fechas, la ciudad estaba bajo el dominio visigodo de 
Alarico II (484-507), que era arriano. Tuvo que sufrir incomprensiones 
y dificultades de índole política, por parte de los visigodos. Sospecho- 
so de traición, consiguió salir airoso de falsas acusaciones. Padeció el 
exilio en dos ocasiones. En 506 presidió el Concilio de Agde y en este 
mismo año inició la construcción de una monasterio femenino dedica- 
do a San Juan. Cuando los ostrogodos se adueñaron de la región (508- 
536), Cesáreo tuvo que hacer frente a una nueva acusación de traición, 
siendo convocado a Rávena por el rey Teodorico, donde pudo demos- 
trar su inocencia. Al regreso de Rávena fue a visitar al papa Símaco, de 
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quien lograría el reconocimiento de los derechos metropolitanos de Ar- 
lés, así como los privilegios de vicario de la Santa Sede para Hispania 
y la Galia, así como la concesión del pallium. A partir de entonces su 
autoridad fue in crescendo, llegando a presidir varios concilios: IV de 
Arlés (524), Carpentras (527), ll de Orange (529) y II de Vaison (529), 
Marsella (533). De estos concilios sólo el de Orange se ocupó de cues- 
tiones dogmáticas suscitadas por el semipelagianismo, los restantes 
trataron de asuntos disciplinarios. Murió el 27 de agosto del año 542. 


Su actividad literaria estuvo al servicio de su labor pastoral. La 
predicación ocupó en su vida un papel fundamental y se plasmó en un 
buen número de Sermones que, debido a la influencia agustiniana, se 
han transmitido bajo el nombre de S. Agustín. Gracias a los desvelos 
de Dom Morin se consiguió recuperar, a finales del siglo XIX, unos 
122 sermones de un total de 238, que aparecen en la edición del Cor- 
pus Christianorum (CCL 103-104). Son homilías que comentan un 
texto bíblico o se refieren a fiestas litúrgicas y en ellas se pueden ob- 
servar también las incidencias de la vida social de la época. Su estilo es 
de una gran sencillez, propio del género homilético, que ha de tener en 
cuenta un público con escasa formación literaria y teológica. Así se 
puede apreciar en la comparación que presenta de la palabra de Dios 
relacionándola con el alimento: 


«En efecto, ¿quién no sabe, que en todo hombre existe un hombre in- 
terior y un hombre exterior? Así también cuando invitamos a comer a al- 
guien, de la misma manera que procuramos presentar los alimentos apro- 
piados para restaurar el cuerpo, es justo también que pongamos todos 
nuestros cuidados, ya sea a la hora de leer la Sagrada Escritura, ya sea 
cuando pronunciemos alguna palabra santa para que el alma se alimente. 


Puesto que el alma debe ser considerada como la señora, y la carne 
como esclava, no es justo que la esclava se sacie de múltiples delicias, en 
ocasiones hasta la indigestión, mientras que la señora no se alimente de 
la dulzura de la palabra de Dios. En efecto, aquel que pone todos sus cui- 
dados en proporcionar a las almas la lectura divina y a los cuerpos una 
comida sobria y mesurada, alimenta al hombre interior y al exterior; y así 
se cumple en él la palabra del Señor, en el Evangelio, que ya hemos cita- 
do más arriba: “El hombre no vive solamente de pan, sino de toda pala- 
bra que sale de la boca de Dios”» (Serm. 1, 17). 


Tiene también dos breves tratados antiarrianos De mysterio sanc- 
tae Trinitatis y el Breviarium adversus haereticos. Seguramente la mo- 
tivación de estas obras estaría justificada por la presencia de los godos, 
que eran arrianos. En el De mysterio sanctae Trinitatis se aprecian cla- 
ras influencias de $. Agustín, Fausto de Riez, S. Hilario de Poitiers, $. 
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Ambrosio y Fulgencio de Ruspe. En el De gratia se muestra partidario 
de un agustinismo muy radical, sosteniendo que la gracia necesaria 
para la salvación sólo se concede a algunos predestinados, con inde- 
pendencia de los propios méritos. 


También escribe dos reglas monásticas: una muy breve, la Regula 
monachorum, dirigida a los monjes de Trinquitaille, donde había sido 
abad, y otra mucho más detallada, los Statuta sanctarum virginum para 
uso de la comunidad monástica de S. Juan. De ambas se puede decir 
que son las más antiguas y rígidas de la Galia. 


La Expositio in Apocalypsim (homilías pseudoagustinianas) es 
una obra que debe mucho a Ticonio, incluso se ha llegado a decir que 
este escrito de Cesáreo es un texto privilegiado para recuperar la obra 
perdida del africano. La intencionalidad de estas homilías se expresa 
muy bien en la introducción que hace el autor: evitar excesos milena- 
ristas o desvíos interpretativos en relación con Cristo y con la Iglesia: 


«A propósito de las revelaciones del Apocalipsis de $. Juan, algunos 
de los Padres antiguos, hermanos muy queridos, han sido del parecer que 
aquéllas se referían, o bien en su totalidad o al menos en su gran mayoría, 
al día del juicio y a la venida del Anticristo. En cambio aquellos que co- 
mentaron más cuidadosamente este libro han considerado que todas las re- 
velaciones referidas en el mismo han comenzado a realizarse inmediata- 
mente después de la Pasión de Nuestro Señor y Salvador, y de igual modo 
continuarán realizándose hasta el día del juicio, de tal manera que tan sólo 
una pequeñísima parte parece corresponder al tiempo del Anticristo. 

Por tanto, todo lo que habéis entendido al escuchar esta lectura, ya 
sea sobre el Hijo del Hombre, sobre las estrellas, sobre los ángeles, sobre 
los candelabros, sobre los cuatro animales, sobre el águila que vuela en 
medio del cielo y ya sea acerca de todo lo demás, referidlo a Cristo y re- 
conocer que se cumple en la Iglesia y sabed que ésta es anunciada tipoló- 
gicamente en Cristo» (In Apoc., pr.). 


Su preocupación por la situación del clero y del pusillus grex a él 
encomendado se traducirá también en una intensa labor conciliar, 
como ya dijimos, pero sin que este dato sea suficiente para atribuirle la 
autoría de los Statuta ecclesiae antiqua, como bien han demostrado 
Morin y Munier. 


Entre las obras de autenticidad dudosa podemos consignar el Ser- 
mo de dedicationis ecclesiae y la Homilia sancti lacobi et lohannis. 


Ediciones y traducciones: CPL 224-226; PL 67, 1001-1149; MGH, Me- 


rov., TI, 457-501; SC 175, 243, 330, 345, 398; CCL 103-104; J. COURREAU, 
L'Apocalypse expliquée par Césaire d'Arles, Paris 1989; R. ETALX, Le texte 
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complété du sermon 178 de S. Césaire d'Arles, SE 34 (1994) 59-66; W. E. 
KLINGSHIRN, Caesarius of Arles, Life, Testament, Letters, Liverpool 1994; FE. 
Rivas, Enseñanzas para los laicos acerca de la oración en los Sermones de 
San Cesáreo de Arlés (470-542), CuadMon 37 (2002) 67-97; ÍD., Sermones 
de San Cesáreo de Arlés a los monjes (470-542), CuadMon 37 (2002) 219- 
235; 465-484. 


Estudios: G. TERRANEO, La missione pastorale dei vescovi secondo Cesa- 
rio di Arles, ScC 91 (1963) 507-519; A. SALVATORE, Uso delle similitudini e pe- 
dagogía pastorale nei «Sermones» di Cesario di Arles, RCCM 9 (1967) 167- 
225; L. DE SEILHAC, L'utilisation par saint Césaire d'Arles de la Régle de saint 
Augustin: étude de terminologie et de la doctrine et de doctrine monastique, 
Roma 1974; S. FELIC1, La catechesi al popolo di S. Cesario de Arles, Sal. 41 
(1979) 375-392; M. SIMONETTI, Cesario di Arles, DPAC(E) I, 412-413; L. Na- 
VARRA, Motivi sociali e di costume nei sermoni al popolo di Cesario di Arles, 
Ben 28 (1981) 229-.260; A. DE VoGUÉ, «Cesáreo de Arlés y los orígenes de la 
clausura de las monjas», en C. DE LA SERNA GONZÁLEZ (ed.), Mujeres del Abso- 
luto. El monacato femenino. Historia, Instituciones, Actualidad, XX Semana de 
Estudios Monásticos, Silos 1986, pp. 186-195; W. E. KLINGSHIRN, Caesarius 's 
Monastery for Women in Arles, RBen 100 (1990) 441-481; A. FERREIRO, «Fre- 
quenter legere». The Propagation of Literacy, Education, and Divine Wisdom 
in Caesarius of Arles, JEH 43 (1992) 5-15; X. BASURKO, «Canto cristiano y 
canto pagano en los Sermones de Cesáreo de Arlés», en Mysterium et ministe- 
rium. Miscelánea en honor del profesor Ignacio Oñatibia en su 75” cumplea- 
hos, Vitoria 1993, pp. 177-200; D. BERTRAND, Césaire d'Arles et la christiani- 
sation de la Provence. Actes des journées «Césaire», Aix-en-Provence, Arles, 
Lérins, 3-5 novembre 1988, 22 avril 1989, Lyon 1994; A. DE VOGUÉ, Cesáreo 
de Arlés y el monacato prebenedictino, CuadMon 33 (1998) 5-21; J. CLosa Fa- 
RRÉS, «La exégesis bíblica en los escritos de S. Cesáreo de Arlés», en Actas del 
Incontro di studiosi dell'Antichitá Cristiana, Roma 1999, pp. 703-714; ÍD., «La 
exégesis patrística en los Concilios de S. Cesáreo de Arlés», en Actas del 1n- 
contro di studiosi dell'Antichita cristiana, Roma 2001, pp. 393-408. | 


IM. Boecio 


Anicio Manlio Severino Boecio nació alrededor del año 480, perte- 
necía a la ilustre estirpe de los Anicios, que ya desde el siglo 11 había 
dado a Roma cónsules y senadores, y de cuya parentela descenderá 
también S. Gregorio Magno. En 487, su padre desempeñó la magistra- 
tura del consulado, bajo el gobierno de Odoacro. Después de la tempra- 
na muerte de su padre, fue acogido Boecio por su tío Quinto Aurelio 
Memio Símaco. Con un excelente bagaje formativo en latín y en griego 
pronto destacó por sus conocimientos y, deseoso de seguir la carrera po- 
lítica, logró el favor de Teodorico el Grande, rey ostrogodo, que había 
arrebatado el poder a Odoacro en 493 y cuatro años más tarde fue reco- 


418 


EL OCCIDENTE LATINO DESPUÉS DE LA CAÍDA DEL IMPERIO ROMANO 


nocido como legítimo soberano de Occidente por el emperador Anasta- 
sio de Bizancio (491-518). En 510 fue nombrado cónsul sine collega y 
en 522 alcanzó el cargo de magister officiorum, que era la más alta ma- 
gistratura de la corte. Pero surgieron unas serias dificultades políticas 
entre Teodorico, que era arriano, y el emperador Justino (518-527), que 
era católico y pro occidental. Se había producido una conspiración entre 
un grupo de senadores romanos católicos, contrarios a Teodorico, y Jus- 
tino de Bizancio. Teodorico comenzó a sospechar de Boecio y ordenó 
encarcelarle en Pavía y luego decretó su ejecución en 524, acusado de 
alta traición, sin darle la oportunidad de defenderse. Sus restos mortales 
se enterraron en la iglesia de S. Pietro de Pavía. Ya en la época carolin- 
gia fue venerado como mártir, y en 1883 la Congregación de Ritos per- 
mitió oficialmente su culto en Pavía. 


Entre sus primeros escritos hay que situar los que formaban parte 
de lo que Boecio llamó quadrivium, es decir, los que correspondían a 
las cuatro artes: aritmética, música, geometría y astronomía. De estos 
tratados se ha conservado el De institutione arithmetica, que no es una 
obra original, sino una traducción de la Introductio arithmetica de Ni- 
cómaco de Gerasa. En cuanto al De institutione musica sucede otro 
tanto, pero haciendo una reelaboración de dos obras griegas: el De mu- 
sica de Nicómaco y los Harmonica de Claudio Tolomeo. No nos han 
llegado los tratados sobre la geometría y la astronomía. 


Su interés por compendiar la sabiduría clásica le llevó a traducir y 
comentar algunos escritos de Platón y de Aristóteles, aunque tenía el 
ambicioso proyecto de hacerlo con la totalidad de los textos de ambos 
autores. La primera obra que comentó y tradujo fue la /sagogé de Por- 
firio, que ya en aquella época se había convertido en parte integrante 
del Organon aristotélico al ser una introducción a la obra del Estagiri- 
ta. Se han conservado las traducciones que hizo de las obras aristotél1- 
cas siguientes: las Categorías, Perihermeneias, Primeros analíticos, 
Tópicos y Argumentos sofísticos. Comentó el Perihermeneias de Aris- 
tóteles y los Tópicos de Cicerón. 


También se contabilizan cinco tratados boecianos de carácter teo- 
lógico. Las dudas sobre la autoría de estos escritos se disiparon en 
1877 cuando Usener publicó el llamado Anecdoton Holdert, descubier- 
to por Alfred Holder, y que menciona estas obras de Boecio. El prime- 
ro de sus tratados teológicos es el Contra Eutychen et Nestorium, don- 
de desarrolla la doctrina de la unión hipostática. Otros dos están 
dedicados a la doctrina trinitaria en línea de continuidad con lo expues- 
to por Agustín en su De Trinitate: Quomodo trinitas unus Deus ac non 
tres dii y Utrum pater et filius et spiritus sanctus de divinitate substan- 
tialiter praedicentur. El tratado De hebdomadibus se conoce también 
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con el nombre Ouomodo substantiae in eo quod sint bonae sint, cum 
non sint substantialia bona, es un opúsculo en el que relaciona la teo- 
logía cristiana con la ontología neoplatónica de Proclo. En cuanto a la 
obra De fide catholica conviene advertir que no se han disipado toda- 
vía las dudas que se ciernen sobre su autoría. 


Su obra más famosa fue De consolatione philosophiae, escrita du- 
rante su cautiverio, en los años 523-524. Comienza con una elegía en la 
que nos muestra su estado de ánimo, sumido en la depresión. Boecio 
describe la aparición de una figura femenina, que representa a la filoso- 
fía, y que entabla un diálogo con él. La gran cuestión que subyace en el 
primer libro es la siguiente: ¿por qué permite Dios que los malos triun- 
fen y que los buenos sean castigados? La pregunta refleja la amarga ex- 
periencia de quien ha pasado del máximo encumbramiento humano al 
de la caída en la desgracia más profunda. La respuesta y el consuelo lo 
va a encontrar en la filosofía. Esta responde a dicho interrogante partien- 
do de la premisa indubitable de la existencia de Dios y de su providen- 
cia gobernadora de toda la creación. Dios, en su providencia, no predes- 
tina el obrar humano a un determinado comportamiento, pues la 
presciencia de Dios no se puede equiparar a la presciencia humana liga- 
da al tiempo. Dios es atemporal y eterno, y su omnisciencia no consiste 
en una previsión que predestina el futuro, sino que, sin prever nada de 
antemano, toda la historia universal está presente ante El. El anhelo de 
felicidad del hombre —así concluye la filosofía su consuelo— debe con- 
sistir, por tanto, en la lucha contra los vicios, en el fomento de las virtu- 
des y en el ansia de Dios, que será el Juez de nuestras actuaciones. 


La Consolatio es una obra maestra, que conjuga unos profundos 
conocimientos filosóficos con un espléndido dominio literario del 
mundo clásico. Son 39 piezas en prosa intercaladas con otras tantas en 
forma de poemas. Mucho se ha discutido sobre la identidad cristiana 
de esta obra de Boecio, pero si hacemos abstracción de que no aparez- . 
can citas bíblicas o de pensadores cristianos, es claro que el concepto 
de Dios en este texto es plenamente cristiano y que algunas ideas con- 
cretas como la distinción entre Dios y mundo, así como la idea del mal, 
sólo pueden provenir del cristianismo, no exclusivamente de la filoso- 
fía. Por otra parte, aun sin entrar en las motivaciones personales del au- 
tor, es evidente que el título De consolatione philosophiae nos está ya 
expresando el interés de Boecio por consignar el ámbito filosófico por 
el que va a discurrir su obra. 


El influjo de Boecio en la Edad Media fue muy considerable, 
como se puede apreciar en Alcuino, Tomás de Aquino, Dionisio el Car- 
tujano, etc. Algunos debates sobre los universales se remontan a su co- 
mentario sobre la /sagogé de Porfirio. Su definición de persona como 
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naturae rationalis individua substantia (Cont. Euty. et Nest., 3) se con- 
virtió en clásica. Lo mismo cabría decir de su definición de «eterni- 
dad», o del recurso a Boecio que hace Tomás de Aquino para funda- 
mentar la distinción entre «esencia» y «acto de ser». 


Ediciones y traducciones: CPL 878-895; PL 63, 537-1364 y PL 64; CCL 
94; P. Masa, Boecio. La consolación de la filosofía, Madrid-Buenos Atres 
1960; G. FRIEDLEIN, De institutione arithmetica. De institutione musica, 
Frankfurt 1966; L. OBERTELLO, De hypotheticis Syllogismis, Brescia 1969; E. 
ELSAESSER, Anicius Manlius Severinus Boethius. Die theologischen Traktate, 
Hamburg 1988; E. GEGENSCHATZ-O. GIGON, Consolatio philosophiae, Miin- 
chen-Ziirich 1990; B. UrkIZU-J. A. ETXEZARRETA, Filosofiaren Kontsolamen- 
dua, Bilbao 1994; CC 66; V. FABREGA 1 ESCATLLAR, Boeci. Consolació de la 
filosofia, Barcelona 2002. 


Estudios: M. NÉDONCELLE, Les variations de Boéce sur la personne, 
RevSR 29 (1955) 201-238; M. M. Tevis KINARD, A Study of Boethius and his 
Influence on Medieval Education, Austin 1967; P. COURCELLE, La consolation 
de la philosophie dans la tradition littéraire: antécedents et posterité de Boéce, 
Paris 1967; D. S. CHAMBERLAIN, Philosophy of Music in the Consolation of 
Boethius, Spec. 45 (1970) 80-97; C. J. DE VOGEL, Boethiana l y Il, Vivarium 9- 
10 (1971-1972) 49-66; 1-40; F GASTADELLI, Boezio, Roma 1974; L. OBERTE- 
LLO, Severino Boezio, 1, Genova 1974; H. CHADWICK, The autenticity of Bue- 
thius fourth tractate De fide catholica, JThS 31 (1980) 551-556; L. OBERTELLO 
(ed.), Congresso internazionale di studi Boeziani, Atti, Roma 1981; M. Lurz- 
BACHMANN, Natur und Person in den Opuscula sacra des A. M. S. Boethius, 
ThPh 58 (1983) 48-70; C. GERARD, An Explication of the De Hebdomadibus of 
Boethius in the Light of St. Tomas' Commentary, Thomist 51 (1987) 419-484; 
M. LLucH BArxaAuLt, La Teología de Boecio en la transición del mundo clásico 
al mundo medieval, CTUN 69, Pamplona 1991; G. O'DaLY, The Poetry of Bo- 
ethius, London 1991; CL. MICAELLI, Dio nel pensiero di Boezio, Napoli 1995; 
J, ACOSTA RODRÍGUEZ, La Teología racional de Boecio, CDios 212 (1999) 659- 
683; L. PÉREZ Gómez, «Poeía y poetas en la *Consolatio Philosophiae” de Boe- 
cio», en C. ALONSO DEL REAL (ed.), Consolatio. Nueve estudios, Pamplona 
2001, pp. 205-252; S. BLACKWOOD, Philosophia's Dress: Prayer in Boethius' 
Consolation of Philosophy, Dionysius 20 (2002) 139-152; M. CORREIA, Liber- 
tad humana y presciencia divina en Boecio, TyW 43 (2002) 175-186; J. M.*? 
NúÑEz ESPALLARGAS, La aritmética de Boecio y la ritmomaquia: teoría y prác- 
tica del juego medieval de los sabios, AEM 34 (2004) 279-306. 


IV. CASIODORO 
Magno Aurelio Casiodoro Senator nació entre los años 485 y 490 


en Scyllaceum (actual Squillace, en Calabria). Su familia era oriunda de 
Siria y se asentó en Squillace en tiempos del bisabuelo de Casiodoro. 
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Tanto el abuelo como el padre de nuestro autor habían desempeñado al- 
tos cargos en la Administración del Estado. Siendo su padre praefectus 
pretorii (gobernador) con Teodorico fue consiliarius (asesor) entre los 
años 503 y 507. A partir de entonces su cursus honorum fue un continuo 
crescendo: desde finales de 507 hasta 511 desempeñó el cargo de 
quaestor sacri palati (ministro de justicia). En 514 recibió el título ho- 
norífico de consul ordinarius, y cuando Boecio cayó en desgracia en 
523 le sucedería como magister officiorum (director de la Administra- 
ción). Tras la muerte de Teodorico (526) estuvo al frente de una prefec- 
tura, tal vez como corrector Lucaniae et Bruttiorum. En 533 fue nom- 
brado praefectus pretorii y permaneció en ese cargo hasta la conquista 
de Roma por Belisario (537). Como se puede ver, Casiodoro fue un fun- 
cionario fiel a los gobernantes ostrogodos, desde Teodorico a Teodahad, 
animado por un ideal de paz entre la romanidad y los godos reinantes. 


Tras la caída de la dinastía ostrogoda, Casiodoro experimenta lo 
que él llama una conversio, que no se debe entender en el sentido ascé- 
tico, sino que es preciso considerarla, más bien, como una retirada a la 
vida privada para llevar a cabo unos planes de tipo intelectual y religio- 
so. Tenía intención de fundar en Roma con el papa Agapito I (535-536) 
una academia teológica comparable a las orientales de Alejandría o Ní- 
sibe, pero el proyecto no llegó a realizarse por la muerte del papa y por 
dificultades políticas. Se dedicó durante diez años a la actividad litera- 
ria hasta después del año 540 en Rávena y en 550 en el entorno del 
papa Vigilio (537-555). Después del 554 fundó en sus posesiones fami- 
liares un monasterio al que dio el nombre de Monasterium Vivariense, 
más conocido con el nombre de Vivarium. Esta fundación monástica 
debía dedicarse a copiar, traducir, encuadernar y coleccionar libros que 
sirvieran a la transmisión de la cultura antigua. Aunque nunca profesó 
como monje, Casiodoro vivió en las proximidades del monasterio de- 
dicado al trabajo intelectual. Debió de morir a una edad muy avanzada, 
en torno al año 580. 


De sus Discursos sólo han llegado a nuestro conocimiento dos 
fragmentos. La Chronica es una recopilación de acontecimientos histó- 
ricos que van desde Adán hasta 519, año del consulado de Eutarico, 
que es a quien va dirigida esta Obra. La Historia Gothorum se ha perdi- 
do, pero puede ser reconstruida por el compendio que de ella hizo Jor- 
danes bajo el nombre de Getica. La Historia de Casiodoro fue iniciada 
por orden de Teodorico y debió de concluirse en 551 en Constantino- 
pla, inmediatamente antes de que Jordanes elaborase su compendio 
tras haber conseguido hacerse con el ejemplar de Casiodoro. 


En los años 537 y 538 reunió en doce libros la correspondencia 
elaborada por él, tanto en nombre propio, como de los reyes godos con 
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los que convivió en la corte. Esta correspondencia se llama Variae, 
porque se sobreentiende epistulae. 


De las Variae forma parte, como libro XIII, el tratado De anima, 
que fue escrito en la misma época en que tuvo su «conversión». 


Escribió también una extensísima Expositio psalmorum, que cons- 
tituye un comentario completo a los salmos compendiando las Enarra- 
tiones in psalmos de Agustín, aunque es obra original en algunos aspec- 
tos y se puede considerar como el escrito más completo de Casiodoro. 
El comentario comienza con un prólogo y termina con una plegaria. 
Debió de finalizar su redacción en torno al año 548. 


Las Institutiones es una obra que se divide en dos libros titulados: 
Institutiones divinarum litterarum e Institutiones saecularium littera- 
rum. Fueron escritas entre los años 551 y 562, y destinadas a constituir 
una especie de manual introductorio a los estudios literarios de los mon- 
jes del Vivarium. El primer libro es una introducción metodológica al 
estudio de las Escrituras y en él se ofrecen algunos comentarios patrísti- 
cos a los textos de la Biblia, amén de otros instrumentos de trabajo. El 
segundo libro es una enciclopedia reducida de las siete artes liberales, 
dando cuenta de cada una de ellas y señalando también una ayuda bi- 
bliográfica para el lector. 


Su última obra, De orthographia (578), la escribe cuando tenía no- 
venta y tres años y está dirigida también a los monjes de Vivarium para 
que les sirviera de guía en sus trabajos de transcripción de manuscritos. 
Contiene numerosos extractos de antiguos gramáticos latinos. 


Ediciones y traducciones: CPL 896-911; PL 69, 501-1296 y PL 70; CCL 
96, 97, 98; MGH.AA 5/1, 11/2, 12; R. A. B. MYNORs, Cassiodori Institutio- 
nes, Oxford ?1961; G. PALERMO, L'itinenario di un'anima. Introduzione e tra- 
duzione con testo a fronte del «De anima» di Cassiodoro, Catania 1978; CC 
66; BPa 43. 


Estudios: F. WEISSENGRUBER, Cassiodor Stellung innerhalb der monas- 
tischen Profanbildung des Abendlandes, WSt 80 (1967) 205-250; A. 
CROCCO, Ii «Liber de anima» di Cassiodoro, SapDom 25 (1972) 133-168; R. 
SCHLIEBEN, Cassiodors Psalmenexegese. Eine Analyse ihrer Methoden als 
Beitrag zur Untersuchung der Geschichte de Bibelauslegung der Kircheviiter 
und der Verbindung christliche Theologie mit antiker Schuldwissenschaft, 
GAB 110, Góppingen 1979; J. J. O'DONNELL, Cassiodorus, Berkeley-Los 
Angeles-London 1979; ST. KRAUTSCHICK, Cassiodor und die Politik seiner 
Zeit, Bonn 1983; F. D'ELia, L*antropologia di Cassiodoro tra ispirazione 
agostiniana e suggestioni del mondo classico. Note teoriche e filologiche sul 
«De anima», Roma 1987; S. J. B. BARNISH, The Work of Cassiodorus after 
His Conversion, Latomus 48 (1989) 157-187; S. LEANZA (ed.), Cassiodoro. 
Dalla corte di Ravenna al Vivarium di Squillace. Atti del Convegno Interna- 
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zionale di Studi, Squillache, 25-27 ottobre 1990, Soveria 1993; P. B. SANTIA- 
GO, La iniciación a la Biblia en las «Institutiones Divinarum Litterarum», 
Roma 1995; M. PesckE, Cassiodoro e gli ebrei: Provvedimenti politici e rifles- 
sione teologica: Dalle «Variae» al «Commento ai Salmi», ASEs 16 (1999) 
379-401; M. FERRÉ, L'influence de Boéce sur le second livre des «Institu- 
tions» de Cassiodore, Cassiodorus 6-7 (2000) 231-247; U. PIZZANI, Retorica 
e dialettica nel secondo libro delle «Institutiones» di Cassiodoro, Cassiodo- 
rus 6-7 (2000) 95-114. 


V. S. BENITO DE NURSIA 


S. Benito de Nursia es uno de esos personajes cuya impronta mar- 
ca no sólo la vida de una época, sino que su influjo llega hasta nuestros 
días, como lo acredita el nombramiento de «Patrono de Europa», otor- 
gado no hace muchos años por el papa Juan Pablo IT. 


Nació entre los años 480-490 en Nursia (hoy Norcia en Umbría). 
Su familia tenía una buena posición económica y muy joven marchó 
para estudiar artes liberales en Roma. Pero pronto interrumpió esos es- 
tudios para dedicarse plenamente a la vida eremítica. Primero se retiró 
a los montes Simbruini y vivió durante tres años en las grutas de los al- 
rededores de Subiaco. Su fama de santidad comenzó a difundirse y 
unos monjes de una comunidad monástica vecina le pidieron que asu- 
miera su dirección. Pero la experiencia no resultó positiva, por no res- 
ponder los monjes a las exigencias espirituales de S. Benito, y gracias 
a un milagro consiguió salir de allí con vida. Volvió a la soledad, pero 
hasta ese lugar acudió un numeroso grupo de jóvenes deseosos de 
abrazar la vida monástica, fundando doce monasterios en el valle de 
Anio con doce monjes cada uno, regidos por un abad propio. Debido a 
las maquinaciones e insidias de un clérigo, llamado Florencio, hubo de 
abandonar estos lugares, trasladándose a Mons Cassinus (hoy Monte 
Cassino), a unos 140 km al sur de Roma. En la cima de ese monte se 
alzaba un templo pagano dedicado a Apolo. Después de derribar el 
templo construyó allí una iglesia dedicada a S. Martín y en el lugar del 
altar, que estaba en la parte más alta, edificó una capilla a S. Juan. Allí 
mismo fundó un monasterio y predicó el Evangelio a los escasos habi- 
tantes de aquellos lugares. Murió entre los años 555 y 560, y recibió 
sepultura en una tumba que antes había servido para depositar los res- 
tos de su hermana Escolástica, que también había profesado la vida 
monástica. Unas excavaciones realizadas en 1950, con motivo de unas 
Obras de reconstrucción de la abadía casinense, sacaron felizmente a la 
luz la preciosa reliquia de los huesos de $. Benito. 
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Aunque Benito no quiso ser escritor, sin embargo, a la hora de ha- 
cer historia de la espiritualidad cristiana sería una omisión imperdona- 
ble no mencionar su célebre Regula, que tanto ha contribuido al des- 
arrollo del monacato y de la ascética cristiana en el mundo occidental. 


La composición de la Regula Benedicti —al menos en su actual re- 
dacción— hay que datarla hacia el año 550, es decir, en los últimos años 
de su vida. La Regula consta de un prólogo y 73 capítulos. El prólogo 
es una exhortación de carácter homilético que trata de orientar la vida 
monástica en sentido cristocéntrico. Le sigue una primera parte (cc. 1- 
7) en donde se explicitan los principios constitutivos de la vida monás- 
tica. La segunda (cc. 8-20) está consagrada a la oración, tanto litúrgica 
como individual. La tercera (cc. 21-66) se dedica a las tareas internas 
del monasterio, a las relaciones externas al monasterio, a oficios varios 
y a la srabilitas loci. A continuación figuran unos apéndices (cc. 67-72) 
donde se precisan más algunos asuntos anteriormente tratados. Y ter- 
mina con un epílogo (c.73), donde el autor subraya que esta Regula no 
puede tener previstas todas las situaciones concretas de la vida mona- 
cal, de tal manera que el recurso a la Escritura y a los Padres sigue 
siendo imprescindible para quien desee vivir la sequela Christi. 


Las fuentes de la Regula Benedicti, además de la Escritura como 
referente fundamental, recogen toda una tradición monástica centena- 
ria, tanto de Oriente como de Occidente, en la que se pueden localizar 
textos, entre otros, de Pacomio, Basilio, las Vitae Patrum, Agustín y 
Casiano. La Regla benedictina tiene una especial relación con la Regu- 
la Magistri, pues comparte con ella la misma estructura general y un 
tercio del texto. A partir de las investigaciones de Dom Agustín Genes- 
tour, monje de Solesmes, se ha evidenciado que la Regula Benedicti 
depende de la Regula Magistri, posiblemente a través de la Regula Eu- 
gippi, elaborada antes del año 534. 


La Regula Benedicti tendrá una enorme difusión, debido, en buena 
medida, al testimonio encomiástico de los Dialogi de Gregorio Magno. 
Se expandió ampliamente por Italia, Francia, España, Alemania e In- 
glaterra. Se puede decir que durante los siglos IX al XI fue observada 
en casi todos los monasterios de Europa. 


Benito no se presenta como un innovador de la ascética cristiana, 
sino como un continuador o, por mejor decir, como un genial sintetiza- 
dor que combina diversos elementos tomados de la tradicional espiri- 
tualidad cristiana para ofrecernos un cuerpo compacto de doctrina y de 
sentido práctico. Se ha querido expresar la quintaesencia del monacato 
benedictino en el lema: Ora et labora. Pero, como ha señalado De Vo- 
gúé, habría que completarlo de la siguiente manera: Ora, labora, lege, 
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meditare. De todas formas, cabría una reconducción de la segunda for- 
ma a la primera máxima, por cuanto que el lege y el meditare son re- 
ductibles al labora y al ora. 


Nuestro santo ha impreso al monacato una forma y un estilo nue- 
vos, que servirán para caracterizar a sus seguidores a lo largo de los si- 
glos. Todos los elementos fundamentales de orden natural y sobrenatu- 
ral, codificados o vividos en el monacato anterior, aparecen en la 
legislación benedictina admirablemente fusionados en una concepción 
que, a pesar de estar anudada a la tradición anterior, corresponde mejor 
a las exigencias del nuevo mundo que está surgiendo sobre las ruinas 
del antiguo. 


Ediciones y traducciones: CPL 1852-1857; PL 66, 215-932; CSEL 75; SC 
181-186A; PH. SCHMITZ-A. BORIAS, Regle de saint Benoít, Turnhout 51987; P. 
SÁENZ, San Benito. La Regla de los Monjes, Luján-Buenos Aires 1990; B. 
BiANncHi-M. B. SUÁREZ, Regla de San Benito, Vitoria 1993; G. M. COLOMBÁS, 
Regla de san Benito, Zamora 1994; C. M. Just, Regla de sant Benet amb glos- 
ses per una relectura de la Regla benedictina, Montserrat ?1996; I. Fossas, Be- 
net de Núrsia. Regla dels monjos, Montserrat 1997; BM 304; BAC 406. 


Estudios: A. M. ALBAREDA, Bibliografía de la Regla Benedictina, Mont- 
serrat 1930; A. BLAZOVICH, Soziologie des Mónchtums und der Benediktine- 
rregle, Wien 1954; B. JAsPERT, Die Regula Benedicti-Regula Magistri-Kon- 
troverse, RBS.S 3, Hildesheim 1977; A. DE VOGUÉ, La communauté et |'abbé 
dans la Reégle de saint Benoit, Bruges 1961; S. PawLowskKY, Die biblischen 
Grundlagen der Regula Benedicti, Wien 1965; P. MIQUEL, La vie monastique 
selon saint Benoit, Paris 1979; A. LINAGE CONDE, «La “Regula Benedicti” y el 
“Diálogo Segundo” de San Gregorio, obras literarias», en Monastica 1. Scritti 
in memoria del XV centenario della nascita di s. Benedetto (480-1980), Mon- 
te Cassino 1981, pp. 169-187; B. JAsPERT, Bibliographie der Regula Benedicti 
1930-1980, Ausgaben und Ubersetzungen, RBS.S 5, Hildesheim 1983; A. DE 
VoGUÉ, La regla de San Benito. Comentario doctrinal y espiritual. trad. esp., 
Zamora 1985; U. BERLIERE, La ascesis benedictina. Desde los orígenes hasta ' 
el final del siglo XI1. Ensayo histórico, trad. esp., Burgos 1988; G. M. COLOM- 
BÁS, La tradición benedictina. Ensayo histórico. I: Las raíces, Zamora 1989; 
A. LINAGE CONDE, La Regla de san Benito, ordenada por materias y su vida 
en español corriente de hoy, Sepúlveda 1989; G. TURBESSI, Regole monasti- 
che antiche, Roma 1990; M. CARPINELLO, Benito de Nursia, trad. esp., Bilbao 
1992; P. AYMARD, Vida de san Benito, trad. esp., Madrid *1997; P. ENGELBERT, 
Grundlinien einer Geschichte des benediktinischen Habits, StMon 41 (1999) 
277-302; E. CONTRERAS, Notas de lectura de la regla de san Benito, CuadMon 
35 (2000) 409-427; A. DE VOGUÉ, La Regle de Saint Benoít et la législation de 
Justinien, StMon 43 (2001) 227-231; D. HUERRE, L'anthropologie de la Regle 
de saint Benoit. Une proposition pour un début du siecle, CCist 64 (2002) 
173-196; A. DE VOGÚÉ, Le róle de !'abbé selon la Regle de saint Benoít dans 
une culture qui change, StMon 45 (2003) 421-432, 
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VI. S. GREGORIO MAGNO 


Gregorio l vino al mundo hacia 540 en el seno de una familia se- 
natorial en Roma (Hom. in Ev., 38, 15), perteneciente a la gens Anicia. 
Entre sus antepasados se cuenta el papa Félix HIT (483-492). Recibió 
una excelente educación literaria en gramática, dialéctica y retórica. 
Conocía bien el derecho y siguiendo la tradición familiar siguió el 
cursus honorum. En 572 fue nombrado praefectus urbis, la más alta 
magistratura de la ciudad de Roma, ejerciéndola hasta 574, año en que 
alcanzó la «gracia de la conversión», después de haberla diferido du- 
rante cierto tiempo. Abrazó la vida monástica, y convirtió la casa pa- 
terna (en el Clivus Scauri del monte Celio) en un monasterio, que 
puso bajo la advocación de S. Andrés, donde se retiró a vivir con otros 
compañeros, pero no ejerció de abad. No se sabe con certeza que el 
monasterio de S. Andrés se rigiera por la Regula Benedicti, aunque 
hay autores que así lo afirman. Fundó, además, otros seis monasterios 
en las propiedades familiares que tenía en Sicilia (GREGORIO DE 
TOURS, Hist. Franc., X, 1). Durante este periodo de vida monástica, 
Gregorio se dedicó con empeño al estudio de la Sagrada Escritura y 
de los Padres (Jerónimo, Agustín, Juan Casiano, Benito), completan- 
do así su formación teológica. 


Es probable que en 579 Benedicto 1 (574-579), o quizás Pelagio II 
(579-590), lo ordenase diácono, teniendo que vencer alguna resistencia 
a la hora de abandonar el monasterio (£p. 5, 53). Después, Pelagio HH lo 
envió a Constantinopla como apocrisario, nuncio o embajador del papa 
para conseguir la ayuda del emperador bizantino, frente a la opresión y 
hostilidad de los longobardos. La misión de Gregorio tuvo resultados 
momentáneos. La estancia en Constantinopla terminó en el año 583 o 
en el 586, pero durante ese periodo de tiempo estuvo acompañado por 
un grupo de monjes del monasterio de S. Andrés, que le pidieron insis- 
tentemente que hiciera un comentario místico y moral del libro de Job, 
y así nacieron los célebres Moralia in Job (Ep. ad Leandrum 5, 53). 
Allí también inició una buena amistad con Leandro de Sevilla, con 
quien mantuvo más tarde una afectuosa correspondencia. El santo 
Obispo Hispalense había acudido a Constantinopla en solicitud de ayu- 
da para la Iglesia de Hispania, perseguida por los visigodos arrianos. 


Vuelto a Roma desarrolla una actividad de secretario y consejero 
del papa Pelagio II. La situación de la Urbe era inquietante: los longo- 
bardos habían invadido la Toscana, el monasterio de Monte Cassino ha- 
bía quedado en ruinas y los monjes tuvieron que refugiarse en Roma, y 
a todo esto hay que sumar la propagación de la peste que asoló la Urbe. 
Entre las víctimas de la epidemia se contaba el papa Pelagio. 
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En esas circunstancias es elegido papa Gregorio y, a pesar de sus re- 
sistencias, es consagrado el 3 de septiembre del año 590 como Obispo 
de la Sede de Pedro. A partir de este momento comienza a vivir Grego- 
rio una actividad muy intensa, aun cuando tenía una salud bastante pre- 
caria. Como buen pastor de su grey puso un especial interés en atender a 
los necesitados, que desgraciadamente abundaban en Roma y en Italia, a 
consecuencia de las invasiones bárbaras, de la peste y de la carestía de 
los alimentos. Su relación con los emperadores de Oriente, Mauricio 
(582-602) y Focas (602-610), discurrió generalmente con normalidad, 
gracias a los buenos contactos que había mantenido en Constantinopla 
desde los tiempos que había sido apocrisario. Sólo hubo dos puntos de 
fricción: en los esfuerzos que hizo Gregorio para llegar a la paz con los 
longobardos y cuando el patriarca Juan de Constantinopla se arrogó el 
título de oikoumenikós, que Gregorio consideró inapropiado por perte- 
necer a la Sede romana. 


Mostró una actitud de apertura y de atención con los longobardos, 
especialmente a través de su reina Teodolinda, que había abrazado el 
catolicismo, favoreciendo la conversión de este pueblo germánico. 
Motivo de especial satisfacción supuso para Gregorio que los visigo- 
dos dieron el paso de abjurar del arrianismo y se convirtieran al catoli- 
cismo en 587, gracias al rey Recaredo y a la actuación de S. Leandro, 
obispo de Sevilla, y gran amigo de Gregorio. Así se lo hace notar en 
una carta a Recaredo del año 599, reconociendo los méritos del monar- 
ca visigodo en todo este asunto. 


Otro gran fasto de su pontificado fue el envío de una misión evan- 
gelizadora a Britania en el 596, compuesta por cuarenta monjes, y diri- 
gida por el abad Agustín del monasterio de S. Andrés, que luego sería 
el primer obispo de Canterbury. Hicieron una excelente labor misione- 
ra entre las poblaciones paganas de los anglosajones. 


Su intensa actividad pastoral le llevaba a tener un contacto perso- 
nal con sus fieles y con cada una de las personas con que se relaciona- 
ba, ya fueran clérigos, obispos o simples laicos, familiares, amigos, re- 
yes, aristócratas y gentes de toda condición social. Sus homilías y su 
epistolario atestiguan fehacientemente lo que hemos dicho. Pero al 
lado de toda esa proyección exterior, no olvidó nunca su vocación de 
monje y de contemplativo. Murió el 12 de marzo del año 604 y fue se- 
pultado en la basílica de San Pedro (Liber Pontificalis, 1, 312). Su ins- 
cripción funeraria le da el sobrenombre de Dei consul. 
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a) Obras 


Los Moralia in Job es la obra más extensa de Gregorio. Consta de 
35 libros que comentan el libro de Job del Antiguo Testamento. Comen- 
zÓ a redactarla durante su estancia en Constantinopla, hacia 385. La 
obra fue terminada siendo ya Obispo de Roma, hacia 597. 


Su modo de hacer la exégesis del libro de Job lo acredita como un 
perfecto conocedor de los tres sentidos hermenéuticos que decantaron 
los Padres precedentes: sentido histórico-literal, alegórico-tipológico y 
moral, añadiendo, además, el sentido místico. Según el sentido literal, 
Job representa a la persona que sufre y está sometida a pruebas diver- 
sas; siguiendo el sentido alegórico-tipológico, simboliza a Cristo y a su 
Cuerpo que es la Iglesia, y en el plano moral, prefigura al hombre, que 
en su miseria camina hacia Dios, con la ayuda de los ángeles y de los 
pastores de la Iglesia. El mayor protagonismo de este sentido moral en 
toda la obra hizo que en la tradición textual predominase sobre los de- 
más, y de ahí el título de Moralia, que hizo fortuna, frente al original 
de Expositio in Job. A título de ejemplo recordemos cómo Gregorio 
expone el sentido moral: 


«Como ya hemos explicado por partes los misterios de la alegoría, 
podemos continuar ahora con el sentido moral aludiendo a él rápidamen- 
te. El alma aprovecha discutiendo pasajes obscuros, pero si se entretiene 
largo tiempo en los que son claros, no se atreve ya a llamar, en la forma 
debida, a la puerta de los que están cerrados. 

Con frecuencia el antiguo enemigo, después de afligir nuestra alma 
en el combate de las tentaciones, se aleja por un tiempo de la batalla, no 
para poner fin a la malicia desarrollada, sino para irrumpir de golpe, sin 
ser esperado, y entrar más fácilmente en los corazones que se han vuelto 
seguros durante la tranquilidad. De ahí que vuelva de nuevo a tentar al 
santo varón pidiendo a Dios que lo pueda atormentar» (Mor., Ul, 28, 56). 


En la misma línea de los comentarios bíblicos debemos consignar 
las XL Homiliae in Evangelia. Es la primera obra homilética de Grego- 
rio y corresponde a los dos primeros años de su pontificado. La prime- 
ra homilía fue pronunciada durante el tiempo de Adviento de 590, y la 
última, el segundo domingo después de Pentecostés de 593. Las prime- 
ras veinte homilías fueron dictadas por Gregorio, pero pronunciadas 
por un lector, dado su precario estado de salud (Hom. in Evang., 1, 21, 
1). Las restantes fueron predicadas personalmente por él y recogidas 
por un notario llamado Emiliano. El contenido de las homilías está en 
consonancia con Jos tiempos litúrgicos en que fueron pronunciadas, 
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pero en todas ellas está presente una referencia a los últimos tiempos, 
que lleva al santo Obispo de Roma a realizar continuas exhortaciones a 
la vigilancia y al empeño en las buenas obras cuando instruía a los fie- 
les sobre la dimensión escatológica de la vida cristiana. 


Las Homiliae in Hiezechihelem fueron predicadas por el papa en- 
tre finales de 593 y principios de 394, en unas circunstancias cierta- 
mente drámaticas, mientras los longobardos asedian la ciudad de 
Roma. Son un total de 22 homilías dirigidas a un público en el que pre- 
dominaban los monjes. En contraste con la dureza de los tiempos, estas 
homilías constituyen un verdadero tratado sobre la contemplación. 
Gregorio, consciente de estas realidades, escribe: 


' «Nadie me reprochará si ahora pongo fin a mis discursos porque, 

como todos podéis ver, nuestras tribulaciones han crecido más allá de 

¿ toda medida. Por todas partes estamos rodeados de espadas, por todas 
partes tememos inminentemente el peligro de la muerte [...] ¿Cómo ha- 
blo de los sentidos místicos de la Escritura si no me está permitido vi- 
vir?» (Hom. in Hiez., MU, 10, 24). 


La Expositio in Canticum Canticorum parece que no fue redactada 
directamente por Gregorio. Se ha pensado que el comentario haya sido 
destinado a los monjes entre los años 594 y 598 y que se haya editado 
por primera vez en julio de 599 por Claudio, monje del monasterio de 
Classe en Rávena. Por una carta de Gregorio de 602 dirigida a Juan sa- 
bemos que este escrito sufrió diversos avatares. No parece que el autor 
de estos comentarios pudiera corregir el manuscrito, como hubiera sido 
su deseo, puesto que Gregorio moriría en el año 604. La parte del co- 
mentario que ha llegado hasta nosotros es breve y se refiere a la inter- 
pretación de los ocho primeros versículos del primer capítulo del Can- 
tar de los Cantares. 


Otro tanto cabría decir de la Expositio in Librum primum Regum. 
En el actual estado de la investigación no es factible establecer la fecha 
de su composición, quizás se remonte a los años 596-599. Serían homi- 
lías predicadas por S. Gregorio, que luego habría puesto por escrito el 
monje Claudio, como hiciera con la Expositio in Canticum Canticorum. 


La Regula pastoralis (590-591) es la respuesta que da Gregorio al 
reproche que el obispo Juan de Rávena había formulado al Obispo de 
Roma por haber querido evitar que el munus episcopal recayera sobre 
él. Con esta obra Gregorio manifiesta el respeto reverencial que le me- 
rece un ministerio tan elevado. La obra se distribuye en cuatro partes. 
La primera es una reflexión sobre la responsabilidad del ministerio pas- 
toral, que debe fundamentarse en la vida de oración. La segunda expo- 


430 


EL OCCIDENTE LATINO DESPUÉS DE LA CAÍDA DEL IMPERIO ROMANO 


ne cómo debe ser la conducta del pastor de almas: pureza personal, 
ejemplaridad, discernimiento, simpatía, prudencia, cultivo de la propia 
espiritualidad. La tercera parte es la más extensa y está dedicada a la 
predicación, haciendo gala de una aguda penetración psicológica al dis- 
tinguir entre los distintos tipos de fieles y la manera más adecuada para 
dirigirse a cada uno de ellos. La última parte es toda ella una exhorta- 
ción para que el pastor de almas sea humilde. En este sentido escribe: 


«Por consiguiente, es necesario que cuando nos linsonjeen la abun- 
dancia de virtudes, el alma vuelva su mirada a la propia debilidad, reba- 
jándose saludablemente a lo más bajo. Considere así, no lo que hizo co- 
rrectamente sino lo que descuidó hacer; para que, al humillarse el 
corazón por el recuerdo de su debilidad, se consolide más robustamente 
en la virtud ante el Autor de Ja humildad» (Reg. past., IV). 


La Regula tuvo una gran aceptación a lo largo de toda la Edad Me- 
dia e influyó notablemente en la espiritualidad del clero. Todavía en 
vida de Gregorio fue traducida al griego por Anastasio, patriarca de 
Constantinopla. 


Los Dialogi de vita et miraculis patrum italicorum (593-595), 
como el propio título nos informa, son una serie de relatos de vidas de 
santos italianos. Esta obra consta de cuatro libros, de los cuales el se- 
gundo está consagrado a S. Benito de Nursia y constituye el testimonio 
más antiguo de la vida de este santo. La autoría gregoriana de este es- 
crito fue contestada recientemente por Fr. Clark, pero no ha sido acogi- 
da por la mayoría de la comunidad científica. 


El Registrum epistularum es uno de los mejores epistolarios que 
nos han llegado de un Padre de la Iglesia. Se divide en catorce años, que 
se corresponden con los de su pontificado. Aunque no ha llegado com- 
pleto hasta nosotros se han conservado unas 800 cartas, que nos permi- 
ten abarcar un amplio repertorio de actuaciones sobre personas y asun- 
tos muy variados, desde emperadores y reyes hasta obispos, diáconos, 
familiares y amigos. El Registrum es una fuente histórica de primera 
mano, tanto para profundizar en la rica personalidad de Gregorio, como 
para conocer su fecunda acción de gobierno y la santidad de su vida. 


b) Doctrina 
Leyendo los escritos gregorianos hay un dato que compendia toda 


su Obra de escritor y de hombre de acción, y es, sin duda, la exaltación 
de la Biblia, considerada como palabra de Dios dirigida al hombre. 
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Esto que acabamos de decir lo expresa Gregorio en la Epistula dedica- 
toria que escribe a S. Leandro de Sevilla, al comienzo de los Moralia: 


«Todo el que habla de Dios debe, sin embargo, escudriñar lo que 
mejora el comportamiento de sus oyentes y debe considerar que ha ha- 
blado rectamente si, cuando hay oportunidad para la edificación, se ha 
apartado, con provecho del tema que empezó a tratar. 

El que comenta la palabra sagrada debe comportarse como un río. 
Cuando un río, en efecto, a lo largo de su curso se encuentra con valles 
profundos se precipita en ellos con ímpetu y sólo cuando los llena sufi- 
cientemente reemprende entonces su carrera. Así debe actuar también el 
comentador de la palabra de Dios: cuando hable sobre un tema cualquie- 
ra, si encuentra ocasión para una adecuada edificación, debe desviar las 
aguas de su palabra al valle más cercano y volver al cauce del tema pro- 
puesto sólo cuando haya regado suficientemente el campo de esa ense- 
ñanza añadida» (Ep. ad Leandrum, 2). 


De Lubac ha indicado con justeza que la citada Epistula dedicato- 
ria es la «carta magna de la exégesis gregoriana». Aunque ya aludimos 
antes a los tres sentidos escriturarios, cuando hablábamos del conteni- 
do de los Moralia, puede ser útil recordar las propias palabras de Gre- 
gorio que, por otra parte, configuran el esquema metodológico seguido 
en la confección de esta obra: 


«Además, se ha de tener en cuenta que pasamos por ciertos pasajes 
mediante el sentido histórico: de otros, analizamos el sentido típico por 
medio de la alegoría; otros los abordamos únicamente con el auxilio de 
la alegoría moral; existiendo finalmente algunos pasajes que son tratados 
simultáneamente por ese triple modo. De esta forma, ponemos primero 
el fundamento de la historia; luego por el sentido típico, construimos a 
partir del edificio de nuestra alma el baluarte de nuestra fe; y, por último, 
con el toque de la moralidad, vestimos la construcción dándole colorido» 
(Ep. ad Leandrum, 3). 


Pero nos parece de justicia añadir que nuestro autor tenía en cuen- 
ta un aspecto de la exégesis, que es muy valorado por la hermenéutica 
actual: la incorporación del lector al proceso exegético. Escribirá Gre- 
gorio a este propósito: divina eloquia cum legente crescunt («las pala- 
bras divinas crecen con quien las lee» [/n Ezech., 1, 7, 8]). 


Hay que señalar, sobre todo, que Gregorio es un moralista, en el 
mejor sentido de la palabra, incluso, si se nos apura, diríamos que es un 
auténtico maestro de vida espiritual. Gregorio trata de mostrar a todos 
los fieles que les es posible llegar a Dios por un itinerario que va de lo 
visible a lo invisible, de lo exterior a lo interior. En la ascensión hacia 
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Dios, la purificación moral y la experiencia contemplativa son dos eta- 
pas distintas, pero no separables. Afirma que todos los cristianos están 
llamados a la perfección. Este ideal es común a las tres categorías de 
cristianos que establece: los coniugati, «casados», los continentes, 
«monjes», y los praedicatores o rectores, «clérigos». Correspondiendo 
a estas tres categorías u Órdenes de vida señalará tres géneros de vida 
espiritual: vida activa, vida contemplativa y vida mixta. Para la con- 
templación exigirá tres requisitos: la «ascesis», como esfuerzo purifica- 
dor; la «compunción», que se basa en el reconocimiento de la miseria 
humana, y el «deseo» de Dios. El camino que lleva a la contemplación 
pasa por la meditación de Cristo. Las imágenes que Gregorio emplea 
para hablar de esta meditación de Cristo están muy relacionadas con la 
temática de la luz, pues es Cristo quien ejerce en nosotros esa tarea ilu- 
minante. En Cristo se nos da el paso de lo visible a lo invisible, de lo 
exterior a lo interior, de la humanidad a la divinidad. 


En Gregorio se advierte también una importante dimensión escato- 
lógica. El motivo que Je impulsa a usar el argumento escatológico es 
preparar a todos los cristianos al retorno de Cristo predicándoles la vi- 
gilancia y la penitencia. En el trasfondo de todos sus desarrollos esca- 
tológicos está el sentimiento de que el fin del mundo es inminente. Al- 
gunos han querido ver en esta actitud gregoriana un síntoma de una 
psicología depresiva que habría encontrado gusto en lo catastrófico 
agobiado por la ansiedad. Pero pensamos que, aun siendo cierto que 
Gregorio experimentara la tentación del desaliento, también lo es que 
su sentido de la escatología es esperanzado y que era una incitación po- 
derosa para su celo apostólico. 


La enorme auctoritas que tuvo en la Edad Media como maestro y 
predicador de enseñanzas morales y por sus comentarios bíblicos, hizo 
que se le diera el sobrenombre de Magno. 


Ediciones y traducciones: CPL 1708-1721; PL 75-79; CCL 140-144; SC 
32 bis, 212, 221, 251, 260, 265, 314, 351, 360, 370, 371, 381, 382, 391, CESN 
9; BAC 170; BM 260, 269; CC 21; L. H. Rivas, Gregorio Magno. Regla pas- 
toral, Buenos Aires 1991; BPa 22, 42, 62. 


Estudios: F. H. DUDDEN, Gregory the Great. His Place in History and 
Thought, 1, London 1905; V. ReccHIa, L'esegesi di Gregorio Magno al Can- 
tico dei Cantici, Torino 1967; C. DAGENS, La fin des temps et |'Eglise selon 
saint Grégoire le Grand, RSR 58 (1970) 273-288; ÍD., Saint Grégoire le 
Grand. Culture et expérience chrétienne, Paris 1977; J. FONTAINE, Un fonda- 
teur de |'Europe: Grégoire le Grand, Helmantica 34 (1983) 171-189; J. M. 
PETERSEN, The «Dialogues» of Gregory the Great in their Late Antique Cultu- 
ral Background, STPIMS 69, Toronto 1984; V. PARONETTO, Gregorio Magno. 
Un maestro alle origini cristiane d'Europa, Roma 1985; J. FONTAINE-R. GRI- 
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LLET-ST. PELLISTRANDI (eds.), Grégoire le Grand, Paris 1986; G. R. EVANS, 
Thought of Gregory the Great, Cambridge 1986; L. La PIANa, Teologia e mi- 
nistero della parola in S. Gregorio Magno, Palermo 1987; P. C. Bort, L'inter- 
pretazione infinita, Bologna 1987; C. STRAW, Gregory the Great: Perfection 
in Imperfection, Berkeley-Los Angeles-London 1988; J. MODESTO, Gregor 
der Grosse. Nachfolger Petri und Universalprimat, STG 1, St. Ottilien 1989; 
H. CHADWICK, «Gregory the Great and the mission to the Anglo-Saxons», en 
Gregorio Magno e il suo tempo. l, Studi storici, SEAug 33, Roma 1991, pp. 
199-212; F. E. CONSOLINO, /! papa e le regine: potere femminile e politica ec- 
clesiatica nell'epistolario di Gregorio Magno, en SEAug 33, Roma 1991, pp. 

225-249; L. PIETRI, Grégoire le Grand et la Gaule. le projet pour la réforme 
de |'Église Gauloise, en SEAug 33, Roma 1991, pp. 109-128; D. Ramos-Lis- 
SÓN, Grégoire le Grand, Leandre et Reccaréde, en SEAug 33, Roma 1991, 

pp. 187-1988; J. VILELLA, Gregorio Magno e Hispania, en SEAug 33, Roma 
1991, pp. 167-186; V. RECCHIA, 1 moduli espressivi dell"esperienza contem- 
plativa nelle «Omelie su Ezechiele» di Gregorio Magno. schemi tropi e ritmi, 
VetChr 29 (1992) 75-112; D. Ramos-Lissón, Rasgos y cualidades más sobre- 
salientes de la espiritualidad de San Gregorio Magno, según sus cartas a los 
corresponsales de la Hispania visigótica, XX Siglos 4 (1993) 112-119; M. 
FIEDROWICZ, Das Kirchenverstindnis Gregor des Grossen. Eine Untersu- 
chung seiner exegetischen und homiletischen Werke, RQ.S 50, Freiburg i. Br. 
1995; V. RECCHIA, Gregorio Magno papa ed esegeta biblico, Bari 1996; J. DE 
ARRUDA ZAMITH, La vocación y la vida monástica según las Cartas del Papa 
san Gregorio Magno, CuadMon 34 (1999) 435-453; D. Ramos-Lissón, En 
torno a la exégesis de San Gregorio Magno sobre el «Cantar de los Canta- 
res», TyV 42 (2001) 241-265; D. HIPSHON, Gregory the Great's «Political 
Thought», JEH 53 (2002) 439-453, 
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CAPÍTULO XX 


LOS PADRES HISPANOS 


I PANORÁMICA GENERAL 


El cristianismo debió de extenderse ya en los albores de la predi- 
cación apostólica en el interior de la Península Ibérica. En esta línea se 
puede consignar el propósito de S. Pablo de visitar las comunidades 
cristianas de Hispania (Rm 15, 24) y la constancia de su viaje, según el 
testimonio de la 7 Clementis (V, 7). Existen también unas tradiciones 
jacobeas, relacionadas con la predicación de Santiago Apóstol en His- 
pania, y otras de los siete varones apostólicos que evangelizaron la Bé- 
tica, pero de documentación tardía. 


El referente más antiguo que menciona la existencia de cristianos 
en Iberia es un texto de Ireneo del Adversus haereses (1, 10, 2). Tam- 
bién encontramos una alusión genérica a los cristianos de Hispania en 
Tertuliano (Ad. lud., VIT, 4-5). Durante el siglo MI hay ya constancia 
escrita de las comunidades de León-Astorga y Mérida, que se dirigen a 
S. Cipriano, durante la persecución de Decio (249-251), con motivo de 
la apostasía de sus respectivos obispos, Basílides y Marcial. La res- 
puesta fue la carta sinodal de S. Cipriano (Ep. 67), que nos atestigua la 
existencia de unas comunidades plenamente organizadas con diáconos, 
presbíteros y obispos. La persecución de Valeriano (253-260) contó en- 
tre sus mártires a S. Fructuoso de Tarragona (259), cuya Passio segura- 
mente escribió un cristiano contemporáneo de los hechos que se narran. 


A comienzos del siglo IV debieron de redactarse las Actas del 
Concilio de Ilíberis (o Iliberri), que se celebró en dicha ciudad (actual 
Granada) entre los años 306 y 326. A lo largo del siglo IV va apare- 
ciendo en Hispania una no muy abundante producción literaria cristia- 
na. Bajo el reinado del emperador hispano Teodosio (379-395) tendrá 
lugar la proclamación del cristianismo como religión oficial del Impe- 
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rio (380), y la contundente actuación de Concilio de Constantinopla * 
(381) contra el arrianismo. Los escritores hispánicos de esta época ten- 
drán que combatir el arrianismo, como hicieron Potamio de Lisboa, 
Gregorio de Elvira y Paciano de Barcelona. También se enfrentarán 
con el priscilianismo, como sucederá en el Concilio de Zaragoza de 
380. Igualmente convendrá destacar la gran aportación a la poesía cris- 
tiana de Aurelio Prudencio y de Juvenco. 


A partir de 409, con el establecimiento de los pueblos germánicos 
que invaden la península ibérica se produce un cambio político-social 
de gran importancia, que va a repercutir en una menor actividad litera- 
ria, durante todo el siglo V, a excepción de Orosio, figura prominente, 
que representa la tradición cultural anterior de las grandes familias in- 
sertas en la Romanitas. 


El siglo Ven Hispania vendrá marcado por un proceso de asimi- 
lación de la cultura romana por parte de los pueblos germánicos, que 
ejercían el dominio sobre su territorio (principalmente visigodos y 
suevos), y que culminará con la conversión de los visigodos en el III 
Concilio de Toledo (589). A partir de este Concilio se va a crear una 
conciencia de unidad nacional entre la población hispano-romana y la 
visigótico-sueva, que busca la realización de un reino fuerte y unitario. 
Los Concilios toledanos se convertirán así en asambleas mixtas de go- 
bierno eclesiástico y civil. El mundo de la literatura cristiana se verá 
favorecido no sólo por este clima de estabilidad política, sino también 
por la benéfica influencia del monacato, convirtiéndose en un auténti- 
co semillero de personalidades cultas y dignas de ocupar las sedes 
episcopales, como Martín de Dumio, Eutropio de Valencia, Liciniano 
de Cartagena, Severo de Málaga y Leandro de Sevilla, entre otros. 


El mismo clima cultural se acrecienta en el siglo VII con la ex- 
traordinaria figura de Isidoro de Sevilla. La sede de Toledo se afianza 
como metropolitana y es ocupada por insignes prelados, como 5. Eu- 
genio, S. Ildefonso y S. Julián. También será notorio el ascenso de Se- 
villa y Mérida como centros de un buen nivel cultural y eclesiástico. 
La expansión y el creciente prestigio del monacato hacen que los obis- 
pos puedan dedicar más tiempo a la preparación del clero y ofrecen los 
medios para tenerlo actualizado en el campo cultural y dogmático. 


La Biblia ejercerá una notoria influencia en los trabajos literarios. 
En continuidad con la tradición patrística anterior, los autores hispanos 
siguen utilizando la Vetus Latina Hispana, aunque cada vez más se va 
difundiendo el uso de la Vulgata jeronimiana. Junto a la Biblia también 
constituirán una importante referencia los escritos de los Padres ante- 
riores, sobre todo, de los Padres latinos, como Cipriano, Ambrosio, Je- 
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rónimo, Rufino, Agustín, León y Gregorio; aunque también circulaban 
traducciones al latín de algunos Padres griegos, gracias a las buenas 
versiones realizadas por Rufino, Jerónimo, Boecio y otros. Conviene 
añadir el frecuente empleo de florilegios y antologías de textos patrís- 
ticos anteriores. 


Otro rasgo a resaltar de este siglo en la Hispania visigótica es la 
extraordinaria vitalidad de los Concilios: sólo en Toledo se celebraron 
catorce de ámbito nacional, además de los que tuvieron un carácter 
metropolitano. Estas asambleas conciliares nos ofrecen un rico mues- 
trario doctrinal y jurídico, que luego va a tener consecuencias impor- 
tantes en colecciones canónicas como la Hispana isidoriana, que sirve 
de canal de entrada para el derecho canónico posterior. Piénsese, por 
ejemplo, en el valor que adquieren algunos Símbolos toledanos en 
cuestiones dogmáticas (Concilios IV, VI, IX y XVI de Toledo), como 
ocurrió con la cuestión del Filioque y su incorporación al Símbolo ni- 
cenoconstantinopolitano. 


La liturgia hispánica recibió un gran impulso a partir de la segun- 
da mitad del siglo VII, sobre todo, desde el momento en que el IV 
Concilio de Toledo decide incluir los himnos en el oficio divino (antes 
excluidos por el abuso que de ellos habían realizado los priscilianistas). 
La enorme riqueza de los textos litúrgicos (en particular de las misas) 
son fruto del esfuerzo de los grandes escritores de la península ibérica: 
rica teología trinitaria, fuerte afirmación cristológica, creciente devo- 
ción mariana, conciencia intensa de la Iglesia como unidad y comuni- 
dad, aparte de numerosas precisiones de todo tipo al servicio de una 
más amplia cultura del clero, con gran riqueza y variedad. 


La invasión musulmana de 711 marca el término ad quem de la li- 
teratura patrística hispana. Sin embargo, nos parece interesante señalar 
este hecho pues daría lugar a un importante éxodo más allá de los Piri- 
neos de personas eruditas, bibliotecas, monjes y clero, que enriquecie- 
ron culturalmente monasterios, centros educativos y diócesis de las 
Galias, Italia y Britania. Se puede afirmar, sin exageración, que fueron 
los precedentes inmediatos de lo que será el «Renacimiento carolin- 
gto» del siglo IX. Por otra parte, habrá también una pervivencia de la 
cultura hispano-visigótica en los territorios ocupados por el Islam, al 
amparo de la tolerancia inicial de los Omeyas, y, por supuesto, en los 
reinos cristianos del norte peninsular. 


Estudios: M. Díaz Y DÍAZ, Index scriptorum latinorum medii aevi Hispa- 
norum, Madrid 1958; G. MARTÍNEZ Díez, La Colección Canónica Hispana, 
Madrid 1966 ss.; K. SCHAFERDIEK, Die Kirche in den Reichen der Westgoten 
und Suewen, Berlin 1967; C. SÁNCHEZ ALBORNOZ, Estudios visigodos, Roma 
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1971; J. ORLANDIS, Estudios sobre las Instituciones Monásticas Medievales, 
CHI 2, Pamplona 1971; J. PINELL, «Liturgia», en DHEE 2, 1972, 1303-1320; 
A. LINAGE CONDE, Los orígenes del Monacato Benedictino en la Península 
Ibérica, Salamanca 1973; J. ORLANDIS, La Iglesia en la España Visigótica y 
Medieval, CHI 8, Pamplona 1976; J. L. MORALEJO ALVAREZ, Literatura hispa- 
no-latina: Historia de las literaturas hispánicas no castellanas, Madrid 1980; 
S. TEILLET, Des Goths á la nation gothique: essai sur les origines de l'idée de 
nation, Paris 1984; D. RAMOs-LISSÓN, «Communio» et synodalité dans les 
Conciles du royaume suéve au Vle siécle, StPatr 18/1 (1985) 191-200; J. Or- 
LANDIS-D. RAMOS-LISSÓN, Historia de los concilios de la España romana y vi- 
sigótica, trad. esp., CHI 13, Pamplona 1986; D. Ramos-Lissón, Le róle de la 
Bible dans les Conciles Bracariens du Vle siecle au Royaume sueve, AHC 18 
(1986) 41-50; A. FERREIRO, The Visigoths in Gaul and Spain, Leiden 1988; U. 
DOMÍNGUEZ DEL VaL, Estudios sobre la literatura hispano-cristiana, 4 vols., 
Madrid 1998; M. Díaz Y Díaz, «Escritores de la Península Ibérica», en A. DI 
BERARDINO (ed.), Patrología IV. Del concilio de Calcedonia (451) a Beda. Los 
Padres latinos, trad. esp., BAC 605, Madrid 2000, pp. 71-145, 


Il. GREGORIO DE ELVIRA 


Desconocemos la fecha de su nacimiento, pero se puede presumir 
que sería en torno al año 325. En cambio, sí sabemos que en 357 era 
obispo de Elvira (Míberis, la actual Granada). Según el testimonio de 
Jerónimo (De vir. ill, 105), aún vivía en 392. Gracias a las investiga- 
ciones de G. Morin, A. Wilmart y de A. C. Vega se han podido restituir 
a Gregorio las obras que mencionaba Jerónimo y que se consideraban 
perdidas. 


En el año 360 hace una primera redacción de su tratado De fide y 
cuatro años más tarde hará la segunda, corrigiendo la primera edición. 
En esta obra refuta todos los sofismas arrianos sobre el homoousios. 
Desarrolla el concepto de incognoscibilidad. Explica que los nombres 
escriturísticos de Cristo aluden a la actuación divina en el mundo, pero 
no dicen nada sobre los caracteres intrínsecos de la naturaleza divina 
de Dios. Ni las teofanías del Antiguo Testamento, atribuidas al Logos, 
ni la encarnación implican una transformación de la naturaleza divina. 
Por último recuerda brevemente la vida de Cristo con una rápida alu- 
sión al Espíritu Santo, que también deriva de la única sustancia divina. 


Escribió un comentario al Cantar de los Cantares denominado £pi- 
thalamium, probablemente antes de 392. Conviene añadir que se trata 
del primer comentario latino de este libro veterotestamentario. El Trac- 
tatus de libris sanctarum scripturarum es una colección de 20 homilías 
sobre temas bíblicos, dispuestas por orden desde el Génesis a Zacarías. 
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Se propone dar una explicación del sentido espiritual de la Escritura. 
También de corte bíblico es su Tractatus de arca Noe, donde realiza 
una exégesis marcadamente escatológica. Suyas son la Expositio de 
psalmo nonagesimo primo, el extenso comentario De Salomone y bre- 
ves fragmentos del Tractatus in Genesim, y los Fragmenta expositionis 
in Ecclesiasten. 


Su doctrina teológica sobre la Trinidad expone formulaciones muy 
logradas en su tratado De fide, como la siguiente: 


«¿Quién entre los católicos ignora que el Padre es verdaderamente 
Padre, el Hijo verdaderamente Hijo, y el Espíritu Santo verdaderamente 
Espíritu Santo? Como dice el mismo Señor a sus apóstoles: [d y bautizad 
a todas las gentes en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo. 


Ésta es la perfecta Trinidad que existe en la unidad de una sola sus- 
tancia [...] y no sólo creemos que existen verdaderamente las personas 
que indican los nombres, sino que atestiguamos también la unidad de la 
divinidad» (De fide, proem. [10)). 


Gregorio descubre indicios del misterio de la Santísima Trinidad 
en textos del Antiguo Testamento, como hicieron otros Padres. Estable- 
ce también una íntima relación entre la Trinidad y la Iglesia, a saber, 
hay una presencia de la Trinidad en la comunidad cristiana. Se sirve 
para ilustrar este pensamiento de una imagen náutica: las tres Personas 
divinas acompañan y protegen, en todo momento, la nave de la Iglesia: 
en el palo mayor de la nave va Cristo (en la cruz), en la popa, el Padre, 
y como guía, en la proa, el Espíritu Santo. 


Su cristología tiene también una fuerte impronta eclesiológica. La 
Iglesia es, ante todo, el mismo cuerpo o la carne de Cristo, su misma 
humanidad (carne y alma) con la que se ha desposado al encarnarse, 
por eso, muy en consonancia con la doctrina de S. Pablo, la Iglesia es 
la esposa de Cristo. Esta temática de la Iglesia como esposa de Cristo 
halla un sitio de privilegio en el Comentario al Cantar de los Cantares, 


Las principales fuentes de su teología serán: Ireneo y Tertuliano —a 
través de los cuales recibe la tradición asiática—, Orígenes, que le faci- 
lita el conocimiento de la teología alejandrina, y otros autores, como 
Cipriano, Hipólito, Novaciano e Hilario. 

Algunas de sus obras influirán en autores posteriores, como Beato 
de Liébana, Justo de Urgel e Isidoro de Sevilla. 


Ediciones y traducciones: CPL 546-551; PLS 1, 352-527; CCL 69, 1- 


283; M. SIMONETTI, Gregorio di Elvira. La fede, Torino 1975; U. DOMÍNGUEZ 
DEL VAL, Gregorio de Elvira. Obras completas, Madrid 1989: E. ScHuLz- 
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FLÚGEL, Gregorius Eliberritanus. Epithalamium sive Explanatio in Canticis 
Canticorum, Freiburg 1. Br. 1994; FuP 9, 11, 13. 

Estudios: T. AYUSO MARAZUELA, El Salterio de San Gregorio de Elvira, 
Bib. 40 (1959) 135-159; F. J. BuckLEY, Christ and the Church according to 
Gregory of Elvira, Roma 1964; C. Vona, Gregorio di Elvira. | «Tractatus de 
libris sacrarum scripturarum». Fonti e sopravvivenza medievale, Roma 
1970; U. DOMÍNGUEZ DEL VAL, Herencia literaria de Gregorio de Elvira, Hel- 
mantica 24 (1973) 281-357; E. ROMERO POSE, Gregorio de Elvira en el «Co- 
mentario al Apocalipsis» de S. Beato de Liébana, Burgense 20 (1979) 289- 
305; M. DIDONE, Gregorio di Elvira e la paternitá del «De Salomone» e dell ' 
«Explanatio beati Hieronymi», Div. 24 (1980) 178-210; D. GIANOTTI, Grego- 
rio di Elvira, interprete del Cantico dei Cantici, Aug. 24 (1984) 421-439; J. 
TEJEDOR ANDRÉS, La soteriología en san Gregorio de Elvira, RelC 39 (1993) 
129-164; J. PascuAL TORRÓ, «Notas sobre la antropología de Gregorio de El- 
vira», en Vivir en la Iglesia (Homenaje al profesor Juan Agulles), Valencia 
1998, pp. 81-111; L. F. LabARIa, Gregorio de Elvira y el paralelismo Adán- 
Cristo, Gr. 80 (1999) 677-695; J. J. AYÁN CALVO, «La belleza del Esposo. Un 
aspecto de la cristología de Gregorio de Elvira», en J. J. SANGRADOR-S. GUI- 
JARRO OPORTO, Plenitudo Temporis. Miscelánea Homenaje al Prof. Dr. Ra- 
món Trevijano Etchevarría, Salamanca 2002, pp. 517-526. 


IM. PoTAMIO DE LISBOA 


Obispo de Olisipo (actual Lisboa) hacia 350. En torno a 357 se 
pasó al arrianismo y desempeño un importante papel a favor de la fór- 
mula de Sirmio de 357 y en el Concilio de Rímini se alineó con los 
obispos arrianos moderados. Posiblemente su actitud a favor del arria- 
nismo se debiera a las presiones del emperador Constancio (337-361), 
puesto que a su muerte Potamio volvió al seno de la Iglesia católica. 
Debió de morir con posterioridad al año 361. 


No tenemos a nuestra disposición una información completa de las 
obras que constituyen su producción literaria. Unicamente conserva- 
mos cuatro escritos suyos: dos homilías, que llevan por título, De La- 
zaro y De martyrio Esaiae prophetae, y dos cartas: Epistula ad Atha- 
nasium y Epistula de substantia, que son explícitamente antiarrianas. 
Parece una opinión fundada que ambas cartas debió de escribirlas Po- 
tamio con posterioridad al año 360, ya que por esas fechas cobró fuer- 
za en Occidente la reacción antiarriana y, por otra parte, su vuelta a la 
ortodoxia coincidiría con la de otros obispos, que anteriormente se ha- 
bían decantado por el arrianismo. 


Los escritos De Lazaro y De martyrio Esaiae profetae nos mues- 
tran una exégesis bíblica puramente narrativa y sencilla; superando en 
algunos momentos el buen tono al poner énfasis en ciertos aspectos 
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macabros de la narración. La carta De substantia constituye una some- 
ra aportación al esclarecimiento del concepto de sustancia en relación 
con la divinidad. Conviene señalar también la exégesis de Gn 1, 26, en 
donde trata de descubrir la imagen de Dios uno y trino en los rasgos 
exteriores del rostro humano, y no tanto en el hombre interior, como 
hiciera Agustín. 


Ediciones y traducciones: CPL 541-545; PL 8, 1409-1418; PLS I, 202- 
216; A. WILMART, La lettre de Potamius ú Athanasa RBen 30 (1913) 257- 
285; ÍD., Le «De Lazaro» de Potamius, JTHS 19 (1918) 289-304; A. C. VEGA, 
Opuscula omnia Potamii episcopi Olisiponensi, El Escorial 1934: V. YARZA 
URKIOLA, Potamio de Lisboa: estudio, edición crítica y traducción de sus 
obras, Vitoria-Gasteiz 2000. 

Estudios: J. MADOZ, Potamio de Lisboa, RET 7 (1947) 79-109; U. Do- 
MÍNGUEZ DEL VAL, Potamio de Lisboa. Su ortodoxia y doctrina sobre la con- 
substancialidad del Hijo, CDios 172 (1959) 237-259; A. MONTES MOREIRA, 
Potámio e as origens do Cristianismo en Lisboa, Itinerarium 10 (1964) 378- 
381; ID., Dois textos mariológicos de Potámio de Lisboa, Itinerarium 13 
(1967) 457 -464; ÍD., Potamius de Lisbonne et la controverse arienne, Lou- 
vain 1969; ÍD., Le retour de Potamius de Lisbonne a |'ortodoxie nicéenne, Di- 
daskalia 5 (1975) 303-354; S. ÁLVAREZ, El ritmo prosaico de Potamio de Lis- 
boa (2.* mitad del s. IV), Euphrosyne 17 (1989) 265-276; N. ADKIN, Potamius 
of Lisbon, De Martirio Isaiae Prophetae 1: «Per iugerum fidiculae», Euphro- 
syne 28 (2000) 369-373; 1. P. LAMELAS, Mistério da Trinidade e Maria em 
Potámio de Lisboa (¿-c. 360), Didaskalia 31 (2001) 61-87. 


IV. PACIANO DE BARCELONA 


Por la información que nos ofrece Jerónimo (De vir. 111., 106) sa- 
bemos que Paciano fue obispo de Barcino (Barcelona) en el siglo IV. 
S1 tenemos en cuenta que su antecesor, Pretextato, participó en el Con- 
cilio de Sárdica de 343, el comienzo de su episcopado debió de ser 
posterior a esa fecha. Por el tenor de su correspondencia podemos des- 
cubrir en él una excelente formación literaria, así como un buen talante 
que le lleva a ser una persona con capacidad de diálogo y de persua- 
sión. Murió de avanzada edad, antes del año 392. 

Entre los opuscula escritos por Paciano y mencionados por Jeróni- 
mo figuran el Cervus (o Cervulus) y el Contra Novatianos. El Cervus 
se ha perdido, pero sabemos que lo escribió para exhortar a sus fieles a 
que no participaran en las fiestas paganas del Año Nuevo. 


De gran interés son las tres cartas que escribe a un novaciano de 
nombre Simproniano en las que denuncia el rigorismo eclesiológico de 
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este movimiento heterodoxo. En la primera epístola, Paciano opone a la 
multitud de herejías, designadas por el nombre de sus fundadores, la 
unidad de la Iglesia católica. En esta carta se halla la célebre frase: 
Christianus mihi nomen est, catholicus vero cognomen («M1 nombre es 
Cristiano, y mi apellido Católico»[Ep., 1, 41). En la segunda carta acla- 
ra Paciano a su corresponsal que la denuncia contra los novacianos la 
hace no en razón del nombre, sino de la doctrina equivocada. La tercera 
epístola es la más importante, pues en ella construye una refutación 
muy detallada del novacianismo. Paciano recuerda el origen del cisma y 
la respuesta dada por $. Cipriano acerca de la reconciliación de los lap- 
si. La argumentación de Paciano se apoya, especialmente, en numero- 
sos pasajes del Nuevo Testamento que hablan del perdón concedido al 
penitente que, arrepentido, hace penitencia. Así pues, la Iglesia acepta el 
arrepentimiento de los que han cometido pecado después del bautismo. 


Paraenesis ad paenitentiam, aunque no la cite Jerónimo entre los 
escritos de Paciano, es también obra suya. Tiene como finalidad exhor- 
tar a los pecadores a que se acerquen a la penitencia pública. Distingue 
entre los pecados cotidianos (peccata) y los graves, los relacionados 
con la idolatría, el homicidio y el adulterio (crimina, capitalia, morta- 
lia), que, aun de ánimo, requieren la penitencia canónica. Urge a los 
fieles que hayan pecado gravemente a que no vayan a comulgar sin ha- 
berse sometido antes a la penitencia eclesiástica. Les exhorta a confe- 
sar sin rubor sus pecados a sus hermanos como los enfermos exponen 
sus males a los médicos. Es una amonestación a los fieles pecadores 
que daban largas a la penitencia pública por su rigor o por respeto hu- 
mano. Han de aceptar la medicina de la penitencia aunque pueda ser 
tan dolorosa como una operación quirúrgica. Contrasta el castigo eter- 
no, que espera a los pecadores muertos sin penitencia, y la recompensa 
que recibirán los que se hayan sometido a ella. 


Es autor también de un Sermo de baptismo, donde expone la situa- 
ción del hombre después del pecado de Adán y el sacrificio de Cristo 
que libera al hombre de la esclavitud del pecado y lo regenera para una 
nueva vida. La ablución bautismal y la unción que le sigue serán el me- 
dio por el que el hombre participará en la redención de Cristo. 


Paciano es sobre todo un pastor de almas. En sus escritos no hay 
huellas de la crisis arriana, ni del donatismo. Sí, en cambio, vemos en 
él una gran preocupación pastoral por el novacianismo. Su teología tie- 
ne influencias de escritores cristianos del norte de África, especialmen- 
te de S. Cipriano. 


Ediciones y traducciones: CPL 561-563; PL 13, 1051-1094; SC 410; L. 
RUBIO FERNÁNDEZ, 3. Paciano. Obras, Barcelona 1958; CC 27. 
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Estudios: U. DOMÍNGUEZ DEL VAL, Doctrina eclesiológica de San Pacia- 
no de Barcelona, HJ 77 (1958) 83-90; ÍD., La teología de San Paciano de 
Barcelona, CDios 171 (1958) 5-28; ÍD.  Paciano de Barcelona: escritor, teó- 
logo y exegeta, Salm. 9 (1962) 53- 85; A. ANGLADA, «Christianus mihi nomen 
est, catholicus vero cognomen» a la luz de la doctrina gramatical, Emerita 32 
(1964) 253-266; ID., La fuente del catálogo heresiológico de Paciano, Emeri- 
ta 33 (1965) 321- 346; A. MARTÍNEZ SIERRA, Teología penitencial de san Pa- 
ciano de Barcelona, MCom 47/48 (1967) 75-94; Tb., San Paciano, teólogo 
del pecado original, MCom 49 (1968) 279-284; A. ANGLADA, «Unes suposa- 
des cites de Virgili en Paciá», en Studia Virgiliana. Actes del Vle simposi 
d estudis clássics, 11-13 de fevrer de 1981, Barcelona 1981, pp. 265-268; E. 
ROMERO POSE, Del paulinismo al priscilianismo: el papel de Paciano, Comp. 
41 (1996) 93-111; M. Martel, Baptéme hérétique, ecclésiologie et Siracide 
34, 25. Note sur l' influence de Cyprien dans un texte de Pacien de Barcelone, 
RTL 30 (1999) 180-194; A. ANGLADA, Comentario sobre la edición reciente 
de Paciano 1 y HI, AnMal 22 (1999) 305-341. 


V. PRISCILIANO 


No conocemos la fecha del nacimiento de Prisciliano, aunque se 
puede situar a mediados del siglo IV. Sabemos que comenzó sus activi- 
dades hacia 370. La principal fuente de noticias biográficas suyas es 
Sulpicio Severo, cuya Chronica lo describe como una persona de noble 
condición, culto, elocuente, frugal, desinteresado y dotado de un gran 
atractivo para las mujeres (Chron., 5, 46-51). Siendo seglar predicó 
una ascética muy rigurosa y consiguió reunir un grupo de personas 
especialmente mujeres- al que se adhirieron dos obispos, Instancio y 
Salviano. Debió de comenzar su predicación en Galicia, pasando des- 
pués a Lusitania. Contra tales planteamientos se alzaron los obispos 
Hidacio de Mérida e Itacio de Ossonoba (en el Algarve). En 380 se ce- 
lebró un concilio en Zaragoza, que condenó las ideas de Prisciliano, 
pero no decretó ninguna sanción contra las personas que defendían 
esas ideas. Instancio y Salviano lo consagraron obispo de Ávila. Por 
otra parte, los obispos Hidacio e ltacio consiguieron del emperador 
Graciano un decreto de exilio contra los maniqueos en general, secta 
en la que encuadraban a Prisciliano y a sus seguidores, quienes al sen- 
tirse perseguidos huyeron a Aquitania. Allí se unió al grupo Eucrocia, 
mujer de la nobleza aquitana, traslandándose todos a Italia, a fin de ob- 
tener el apoyo de Ambrosio y de Dámaso para su causa, pero no lo lo- 
graron. Mejor acogida tuvieron en Roma, donde un alto funcionario les 
facilitó la revocación del edicto de exilio, lo que permitió el regreso de 
Prisciliano e Instancio a Hispania, ya que Salviano había muerto en 
Italia. 


443 


PATROLOGÍA $ 


Entre tanto, Itacio denunció a Prisciliano y a su grupo ante el usur- 
pador Máximo, que había sustituido al asesinado emperador Graciano. 
Máximo ordenó que Prisciliano e Instancio compareciesen ante un sí- 
nodo reunido en Burdeos el año 384, donde Instancio fue depuesto del 
episcopado y Prisciliano se negó a asistir. Prisciliano apeló directamen- 
te ante el emperador, al mismo tiempo Hidacio e Itacio viajaron a Tré- 
veris, como acusadores del grupo priscilianista. Prisciliano, Eucrocia y 
otros fueron condenados a la pena capital, como reos de inmoralidad y 
magia, mientras que Instancio y el resto del grupo fueron enviados al 
exilio. Era la primera vez que se condenaba a muerte a un hereje por 
quien ejercía el poder civil, y la ejecución de la sentencia produjo una 
enorme consternación en el mundo católico, incluso los cuerpos de los 
ajusticiados en Tréveris fueron enterrados en Hispania con aureola de 
santos. Hubo una reacción contra los acusadores de Prisciliano. Martín 
de Tours, Ambrosio y el papa Siricio se distanciaron de Itacio, que fue 
depuesto, e Hidacio dimitió espontáneamente. Sulpicio Severo nos in- 
forma que la condena de Tréveris no supuso el fin del movimiento 
priscilianista, sino que perduró en la Gallaecia y en el sur de las Galias 
hasta mediados del siglo VI. 


Jerónimo nos dirá que Prisciliano escribió multa opuscula (De vir. 
111., 121). Hasta finales del siglo XIX se consideraban perdidas las 
obras de Prisciliano, pero en 1889 se publicó un corpus de escritos 
priscilianistas contenidos en un códice de Wiirzburg, causando cierta 
decepción al descubrir que eran casi enteramente ortodoxos. El dossier 
de Prisciliano se abre con el Liber apologeticus, que es una especie de 
profesión de fe presentada ante un concilio (el de Burdeos) en la que se 
condena una serie de sectas heréticas. Esta condenación de sectas vuel- 
ve a aparecer, en forma abreviada, en el Liber ad Damasum, donde re- 
fiere también algunas noticias sobre el antipriscilianismo de Hidacio. 
Un tercer tratado es el Liber de fide et apocryphis, que es considerado 
por algunos como el más importante del corpus priscilianista, sale en 
defensa de los apócrifos, diciendo que estos libros también han sido 
inspirados por el Espíritu Santo, y aunque los herejes hayan interpola- 
do algunos apócrifos, el lector espiritual puede sacar provecho de su 
lectura. Los ocho tratados restantes, excepto el último que es una larga 
bendición, son homilías sobre el Antiguo Testamento, con la evidente 
intención de salir al paso de la acusación que se hacía a los priscilianis- 
tas de rechazar el Antiguo Testamento, como profesaban los gnósticos 
y los maniqueos. Según el P. Orbe también podría ser de Prisciliano el 
tratado anónimo De Trinitate fidei catholicae, que mantiene una postu- 
ra monarquiana, doctrina trinitaria que coincide con la de los tratados 
de Wiirzburg. 
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El movimiento priscilianista recibió un serio golpe en el Concilio 1 
de Toledo (400), cuyas actas recogen, además de los 20 cánones disci- 
plinares, la Assertio fidei contra priscillianistas, las fórmulas de abju- 
ración de los obispos priscilianistas que se reconcilian con la Iglesia, 
como Sinfosio de Orense, Dictinio de Astorga, Paterno de Braga, etc., 
y la sentencia definitiva que los readmite en la Iglesia. A mediados del 
siglo V Toribio de Astorga se dedicó a destruir los restos de priscilia- 
nismo, que todavía quedaban en su diócesis. Escribe al papa León 
Magno, que le contesta con una larga epístola decretal contra las tesis 
priscilianistas y «gnósticas» y ordena la convocatoria de un sínodo. El 
punto final lo establecerá el 1 Concilio Bracarense de 567 con sus ana- 
tematismos condenatorios de los restos priscilianistas existentes en la 
Gallaecia. 


Ediciones y traducciones: CPL 785-787; PLS 2, 1389-1542; CSEL 18; 
G. MORIN, Études, textes, découverts, Maredsous 1913, pp. 151-201; B. SE- 
GURA RAMOS, Prisciliano. Tratados y cánones, Madrid 1975. 


Estudios: J. PÉREZ DE URBEL, La teología trinitaria en la contienda prisci- 
lianista, RET 6 (1946) 589-606; J. M. Ramos LOSCERTALES, Prisciliano: «Ges- 
ta rerum», Salamanca 1952; J. MADOZ, Arrianismo y priscilianismo en Galicia, 
BracAug 8 (1957) 68-87; P. VOLLMANN, Studien zum Priszillianismus, St. Otti- 
lien 1965; R. LóPEz CANEDA, Prisciliano. Su pensamiento y su problema histó- 
rico, Salamanca 1966; A. ORBE, Doctrina trinitaria del anónimo priscilianista 
«De Trinitate fidei catholicae», Gr. 49 (1968) 510-562; H. CHaDwiICk, Prisci- 
liano de Avila, trad. esp., Madrid 1978; P. M. SÁENZ DE ARGANDOÑA, Antropo- 
logía de Prisciliano, Santiago de Compostela 1982; M. V. ESCRIBANO, «Estado 
actual de los estudios sobre el priscilianismo», en J. SANTOS YANGUAS (ed.), 
Symposium sobre el cristianismo: problemas históricos de su origen y difusión 
en Hispania (Vitoria 1966), Vitoria 2000, pp. 259-283; M. BARAHONA SIMOES, 
Prisciliano e Prudencio: Perfis culturais de dois pensadores hispánicos do sé- 
culo TV, CultLisb 12 (2000-2001) 11-35; A. OLIVARES GUILLEM, Prisciliano en- 
tre la ortodoxia y la heterodoxia. Influencia del ambiente político y religioso en 
la evolución histórica del priscilianismo (ss. IV-VI d. C.), Wu 7 (2002) 97-120; 
M. VERONESE, Le citazione del «De Trinitate» di Hlario nella raccolta atribuita 
a Priscilliano, VetChr 40 (2003) 133-157. 


VI. PRUDENCIO 


Aurelio Prudencio Clemente nace el año 348 en Calagurris (Cala- 
horra). De familia perteneciente a la aristocracia hispano-romana y 
probablemente ya cristiana. Hizo el cursus honorum, y después de 
ejercer la abogacía y desempeñar funciones de gobernador provincial 
llegó a ser consejero privado del emperador Teodosio. Una etapa fun- 
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damental de su vida fue el viaje que realizó a Roma en los primeros 
años del siglo V, entre 401 y 403. La estancia en la Urbe supuso una 
viva impresión en su ánimo de poeta, como motivo de inspiración para 
su creatividad literaria. La curiosidad del obispo Valeriano de Calaho- 
rra por los mártires romanos es lo que empujó a Prudencio a dárselos a 
conocer cantándolos en verso. Habiendo dejado la vida pública, se re- 
tiró para llevar una «vida nueva», dedicado al ascetismo y a la literatu- 
ra poética. A partir de 405 dejamos de tener noticias suyas, por lo que 
no es aventurado suponer que moriría por esas fechas. 


Prudencio editó sus obras haciéndolas preceder de un praefatio o 
prólogo en el que da razón del propósito que le guía en esta publica- 
ción: 


«Al fin ya de la vida, el alma pecadora de la insensatez se despoje. 

8 Con la voz al menos, si con las obras no puede, a Dios celebre. Día y no- 

¿ Che, sin cesar, con himnos cante al Señor; combata las herejías, explique 

la fe católica, pisotee los templos de los paganos y dé muerte, ¡oh 

Roma!, a tus ídolos; dedique poemas a los mártires y celebre a los Após- 
toles» (Praefatio, 4. 34-42). 


El Cathemerinon o Libro de la jornada es una colección de doce 
poemas, de los cuales los seis primeros tratan de las horas de la jorna- 
da, y los restantes, de diversos aspectos de la vida cristiana. Es una co- 
lección de inspiración litúrgica, incluso algunos se adaptan al canto li- 
túrgico, siguiendo la métrica de la himnología ambrosiana, pero la 
mayor parte son de una métrica que se inspira en Horacio. La Apotheo- 
sis es un poema, cuyo título responde más bien a la última parte de esta 
obra, al cantar el triunfo (apotheosis) de la naturaleza humana en Jesu- 
cristo. El poema consta de 1.085 hexámetros en los que expone la doc- 
trina católica sobre el misterio de Dios y la divinidad de Jesucristo con- 
tra los errores de los herejes y los planteamientos religiosos de los 
judíos. El poema Hamartigenia desarrolla como tema el origen del pe- 
cado: combate el dualismo marcionita y sitúa el principio de todos los 
males en el diablo. Termina el escrito con una oración sincera y humil- 
de en la que expresa su confianza en ser purificado por un fuego miti- 
gado por la misericordia divina. La Psychomachia es una epopeya ale- 
górica que presenta el combate en el alma por parte de los vicios y las 
virtudes personificados como si fuesen héroes y heroínas de una 
«Eneida»; así por ejemplo, la fides lucha contra la cultura deorum. Re- 
curre además a personajes bíblicos, que salieron victoriosos contra los 
vicios, como David, vencedor de la soberbia. El Contra Symachum tie- 
ne una clara orientación antipagana a la vez que exalta el imperio cris- 
ttano. Una especial resonancia tuvieron los catorce himnos que compo- 
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nen el Peristephanon (Sobre la corona). El motivo de escribir estos 
himnos es difundir el culto a los mártires hispanos y romanos. La com- 
posición parece organizada en dos septenarios, encabezados en el lugar 
de honor por los mártires calagurritanos. Entre los mártires hispanos 
celebrados figuran: Emeterio y Celedonio de Calahorra, Eulalia de Mé- 
rida, los 18 mártires de Zaragoza, Vicente de Zaragoza, Fructuoso, Au- 
gurio y Eulogio de Tarragona. Los mártires romanos celebrados son: 
Pedro y Pablo, Lorenzo, Hipólito e Inés. A éstos se añaden: Quirino, 
mártir ilírico, Casiano y Román de Antioquía. En esta obra, Prudencio 
da muestras de indudable talento poético, con descripciones de vivos 
colores y gran habilidad para el verso. La última de sus obras poéticas 
es el Dittochaeon, donde presenta una serie de escenas y personajes bí- 
blicos tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento en relación con 
alguna obra pictórica que no conocemos. Tiene interés para la historia 
del arte cristiano antiguo. 


Su buen dominio de los medios expresivos de la lengua latina y su 
amplia y depurada cultura hacen de Prudencio uno de los poetas cris- 
tianos más famosos de la Antigiiedad. Recoge la herencia de una poe- 
sía cristiana enriquecida por diversas experiencias: la consideración 
épica y meditativa de la Escritura por Juvenco, los epigramas de $. Dá- 
maso, los himnos de S. Hilario de Poitiers y S. Ambrosio de Milán. 
Prudencio ha utilizado las diversas poéticas y los varios estilos con la 
estética de la Antigiiedad tardía: barroquismo pasional e imaginativo, 
alternancia de lo patético y lo gracioso, y mezcla de géneros literarios. 


Ediciones y traducciones: CPL 1437-1446a; PL 59, 767-1078; 60, 11- 
394; CSEL 61; CCL 126; BAC 427; BM 207, 212, 222, 229-230; BCG 240- 
241. 


Estudios: A. SALVATORE, Studi prudenziani, Napoli 1958; C. GNILKA, 
Studien zur «Psychomachia» des Prudentius, Wiesbaden 1963; P. F. BEATRI- 
CE, L'allegoria nella «Psychomachia» di Prudenzio, StPat 13 (1971) 25-73; J. 
ARCE, Los versos de Prudencio sobre el emperador Juliano, Emerita 44 
(1976) 129-141; J. PascuaL TORRÓ, Antropología de Aurelio Prudencio, 
Roma 1976; J. FONTAINE, Naissance de la poésie dans l"occident chrétien, Pa- 
ris 1981, pp. 143-160 y 177-194; ÍD., Prudencio, DPAC(E), 2, trad. esp., 
1858-1861; A. M. PALMER, Prudentius on the Martyrs, Oxford 1989; J. Pas- 
CUAL TORRÓ, La santidad de María según el poeta Prudencio, AnVal 17 
(1991) 115-131; ÍD., «Intemerata puella». Estudios de mariología prudencia- 
na, Valencia 1992; Ch. GNILKA, Der Mensch als Hausherr der Schópfung bel 
Aurelius Prudentius, AMlg 3 (1994) 163-165; J. L. MORENO, «Concordia» y 
«paz» en Aurelio Prudencio, AMlg 3 (1994) 143-161; J. RIveRO GARCÍA, Pru- 
dencio, Madrid 1998; A. A. ALVES DE SOUSA, Formas de recepcáo da Psico- 
maquia de Prudéncio, HumanitasCoim 50 (1998) 113-125; W. EveNEPOEL, 
«Prudentius: Three Variations on the Topos of the Two Roads (ham. 789/3801; 
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apoth. Praef.; Symm. 2, 843/909)», en W. BLUMER-R. HENKE-M. MULKE, Al- 
varium, ES C. Gnilka, Múnster 2002, pp. 131-137; J. L. MORENO MARTÍNEZ, 
Aurelio Prudencio y el debate sobre el altar de la Victoria, Kalakorikos 7 
(2002) 79-102; P.-Y. Fux, Les sept Passions de Prudence (Peristephanon 2. 5. 
9. 11-14). Instruction générale et commentaire, Par. 46, Fribourg 2003. 


VII. EGERIA 


Egeria o Eteria era una dama culta que pertenecía a un círculo de 
mujeres que practicaban el ascetismo, pero que no se la puede conside- 
rar monja, en sentido propio, como si formara parte de un monasterio 
femenino. Se ha discutido su patria de origen, para unos era el sur de 
las Galias (Aquitania o Narbonense), pero Valerio del Bierzo del siglo 
VII la presenta como nacida en el extremo de Occidente, al borde del 
océano, lo que parece indicar que se trata de Galicia. Egeria emprendió 
un viaje a Tierra Santa entre los años 381 y 384, y después se dirigió a 
Siria y Mesopotamia, regresando más tarde, vía Constantinopla. 


El relato de su viaje se conoce con el nombre de /tinerarium o Pe- 
regrinatio ad loca sancta. El único manuscrito incompleto que se con- 
serva es del siglo IX y fue encontrado en 1884 en Arezzo por G. P. Ga- 
murrini. 

Esta obra se puede dividir en dos partes: la primera (1-23) se ocupa 
propiamente de la descripción de los viajes; la segunda (24-49) descri- 
be la liturgia de Jerusalén. El orden de los viajes sería el siguiente: 1.* 
que aparece incompleto en el manuscrito, comienza a los pies del Sinaí 
(aunque habría que pensar que empezaría en Constantinopla) y conduce 
hasta Jerusalén (1-9); 2.? a través de Galilea y Samaría lleva hasta el 
monte Nebo (10-12); 3. es una peregrinación por Idumea (13-15); 4.2 
tiene lugar por Mesopotamia regresando a Constantinopla pasando por 
Tarso, Seleucia y Calcedonia (16-23). Egeria durante su periplo utiliza 
una Biblia en su versión de la Verus Latina y el Onomasticon de Euse- 
bio de Cesarea en la traducción latina de Jerónimo. 


El Itinerarium describe, con detalle, las iglesias de Jerusalén y sus 
alrededores (el Santo Sepulcro, Sión, el monte de los Olivos, Belén, 
Betania). Nos informa acerca de la liturgia que se celebraba en Jerusa- 
lén, tanto la ordinaria y dominical, como la de las grandes celebracio- 
nes de Pascua y Pentecostés. Egeria facilita también noticias sobre la 
organización eclesiástica y sobre el monacato. Como fuente de infor- 
mación litúrgica y toponímica es extraordinaria. 


La obra de Egeria tiene un gran interés lingiiistico y topográfico. 
Su estilo literario corresponde a la lengua hablada, pero no es vulgar. 
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Es frecuente la utilización de palabras griegas transliteradas al latín. Es 
una lengua que, aun teniendo reminiscencias escolares y literarias, de- 
pende sobre todo de autores cristianos. 


Ediciones y traducciones: CPL 2325; CSEL 39; CCL 175; SC 296; BM 
237-238; CTP 48; CC 35;, Icthys 17; J, ARCE, Itinerario de la virgen Egeria, 
Madrid ?1996; A. B. MARIANO-A. A. NASCIMENTO, Egéria. Viagem do Oci- 
dente a Terra Santa, no séc. IV. Lisboa 1998; J. WILkINSON, Egeria's Travels, 
Warminster *1999; C. ARIAS ABELLÁN, Itinerarios latinos a Jerusalén y al 
Oriente cristiano (Egeria y el Pseudo-Antonino de Piacenza), Sevilla 2000. 

Estudios: C. BARAUT, Bibliografía egeriana, HispSac 7 (1954) 203-215; 
A. A. R. BASTIAENSEN, Observations sur le vocabulaire liturgique dans l Tti- 
néraire d'Egérie, Nimegen-Utrecht 1962; P. Devos, La date du voyage d'E- 
gérie, AnBoll 85 (1967) 165-194; J. CamPOs, Sobre un documento hispano 
del Bajo Imperio, Helmantica 18 (1967) 273-289; C. MILAMI, 1 grecismi nell” 
«Itinerarium Egeriae», Aevum 43 (1969) 200-234; A. L. Vaz, A liturgia pré- 
bracarense da «Peregrinagáo» de Eteria e do Priscilianismo, OrLab 18 
(1972) 270-277; CH. MOHRMANN, «Egérie et le monachisme», en Corona 
gratiarum. Miscellanea E. Dekkers, 1, Bruges 1975, pp. 163-180; M. GoNzÁ- 
LEZ-HABA, El «Itinerarium Egeriae»: un testimonio de la corriente cristiana 
de oposición a la cultura clásica, ECT 20 (1976) 123-131; M. STAROWIEYSKI, 
Bibliografia Egeriana, Aug. 19 (1979) 297-317; V. VAANANEN, Le journal- 
épitre d'Egérie. Etude linguistique, Helsinki 1987; A. Linacte Conpe, El mo- 
nacato femenino entre la clausura y la peregrinación: en torno a Egeria, 
StMon 34 (1992) 29-40; E. BERMEJO CABRERA, La proclamación de la Escri- 
tura en la liturgia de Jerusalén. Estudio terminológico del «Itinerarium Ege- 
riae», Jerusalem 1993; Z. MALACHI, «The narrative of Egeria's Travels», en 
La Narrativa Cristiana Antica. Codici narrativi, strutture formali, schemi re- 
torici. XXI Incontro di studiosi dell 'antichita cristiana, Roma, 5-7 maggio 
1994, Roma 1995, pp. 501-506. 


VIII. OrosIo 


Paulo Orosio era oriundo de Galicia, probablemente de Braga o de 
sus alrededores y debió nacer entre los años 375 y 380. Sabemos que 
fue ordenado presbítero (GENADIO, De vir. ill., 39). En 409, cuando tie- 
ne lugar la invasión de los pueblos germánicos en Hispania, quedó 
muy afectado por las devastaciones de los invasores y decide marchar 
a Africa, permaneciendo en Cartago desde 411 hasta 413. Visita a S. 
Agustín en Hipona y le plantea una serie de cuestiones sobre las doctr1- 
nas origenistas y priscilianistas en torno al origen del alma, la naturale- 
za del cuerpo de Jesús y la composición de los astros. Agustín le res- 
ponderá con su Liber ad Orosium contra priscillianistas et origenistas. 
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Agustín le aconseja que viaje a Palestina y allí se dirige en 415 con 
cartas de recomendación para S. Jerónimo. Estando en Jerusalén se vio 
envuelto en los comienzos de la controversia pelagiana. No pudiendo 
regresar a Galicia se dirige a Hipona el año 416, pasando previamente 
por la isla de Menorca para dejar las reliquias de S. Esteban protomár- 
tir, que Avito de Braga le había consignado en Tierra Santa para que las 
llevase a la diócesis bracarense. El destino final de esas reliquias serí- 
an Menorca y Uzalis en África. Durante su última estancia en África, a 
lo largo de los años 416 y 417, redactaría su Historiarum adversus pa- 
ganos libri VIH. A partir de 417-418 dejamos de tener referencias su- 
yas, y no sabemos si acabó por regresar a Galicia. 


En 414, cuando llegó al norte de África, Orosio entregó a Agustín 
un Commonitorium de errore Priscillianistarum et Origenistarum al 
que contestó el Hiponense con el Contra Priscillianistas. La obra de 
Orosio es una petición de ayuda para debelar los errores priscilianistas 
que asolaban en aquella época unas zonas de la península ibérica. 


Durante su estancia en Palestina escribe el Liber apologeticus con- 
tra Pelagio, donde combate los errores pelagianos sobre la gracia des- 
de la perspectiva de S. Agustín, afirmando la realidad de Ja gracia 
como un auxilio necesario para alcanzar la salvación, debido a la trans- 
misión del pecado original de Adán a sus descendientes (Apol., 26-27). 


Historiarum adversus paganos libri VI es una crónica universal 
desde los orígenes escrita a petición de Agustín. Se apoya en fuentes 
bíblicas y de historiadores clásicos, como Tito Livio y Suetonio, y tam- 
bién de autores cristianos, como Eusebio de Cesarea, Jerónimo, Rufino 
de Aquileya y el mismo Agustín. El arco de tiempo historiado va desde 
el diluvio hasta el año 417. El propósito de Orosio es poner de relieve 
que la historia humana antes de Cristo está sometida al poder de la 
muerte; pero la providencia divina guía la historia y estableció que 
Roma fuera el punto central de la historia. En Orosio, Roma y Jesucris- 
to se conjugan así en una síntesis. Su providencialismo no es un mile- 
narismo; pero sí un triunfalismo, que elimina casi enteramente la di- 
mensión escatológica de la historia. Esta obra de Orosio gozó de gran 
predicamento en la Edad Media, como lo prueban los dos centenares 
de manuscritos que se han conservado de ella. 


Ediciones y traducciones: CPL 571-573; CSEL 5 y 18, 149-157; CCL 
31,663-1215; A. LippOLD-A. BARTALUCCI, Orosio. Le Storie contro i pagani, 
Milano 1976; BCG 53; E. GALLEGO BLANCO, Paulus Orosius. Historia contra 
los paganos, Barcelona 1983; C. TORRES RODRÍGUEZ, Paulo Orosio. Su vida y 
sus Obras, La Coruña 1985; M.-P. ARNAUD-LINDET. Orose. Histoires (Contre 
les Patens), Paris 1990-1991; J. C. DE MIRANDA, Orósio de Braga. O Livro 
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Apologético contra Pelágio «Da Liberdade do Alvedrio», Braga 1999; R. 
FURTADO, Orósio. História apologética (O livro 7 das Histórias contra os Pa- 
gáos e outros excertos), Lisboa 2000. 

Estudios: G. FINK, Recherches bibliographiques sur Paul Orose, RABM 
58 (1952) 271-322; C. TORRES, La Historia de Paulo Orosio, RABM 61 
(1955) 107-135; B. Lacrorx, Orose et ses idées, Montréal-Paris 1965; A. 
HAMMAN, Orosius de Braga et le pélagianisme, BA 21 (1967) 346-355; A. 
LiPPOLD, Orosius Christlicher Apologet und Rómischer Burger, Ph. 113 
(1969) 92-105; J. M. MIR, Orosio y los últimos tiempos del Imperio, Helman- 
tica 29 (1978) 383-397; U. PIZANNI, Qualche osservazione sul profetismo au- 
gusteo nell'interpretazione di Orosio, Aug. 29 (1989) 423-433; J. E. LÓPEZ 
PEREIRA, Estado de la cuestión bibliográfica sobre Orosio, Euphrosyne 18 
(1990) 395-412; P. M.? SÁENZ DE ARGANDOÑA, «El Conmonitorio de Orosio y 
Prisciliano. ¿Una nueva antropología?», en E. ROMERO-POSE (ed.), Pléroma. 
Salus carnis. Homenaje a Antonio Orbe, S. J., Santiago de Compostela 1990, 
pp. 627-642; M. A. RÁBADE NAVARRO, Los dioses y la religión romana en las 
Historias de Paulo Orosio, Habis 27 (1996) 225-234; N. S. RODRIGUES, Pau- 
lo Orósio e o património mitológico da Antiguidade Clássica, LusSac 10 
(1998) 17-54; G. LAGARRIGUE, Orose, Histoires (Contre les patens), Pallas 48 
(1998) 157-171; R.C. FURTADO, Á descricáo geográfica do orbe nas Historiae 
de Orósio (Hist. 1, 2), Euphrosyne 27 (1999) 65-78. 


IX. S. MARTÍN DE DumMIO 


Era oriundo de Panonia (Hungría), según nos atestigua el propio 
Martín (Epitafio), así como los escritos de Venancio Fortunato (Carmi- 
num, 5, 2) y de Gregorio de Tours (Hist. Franc., 5, 37), aunque moder- 
namente algún autor ha puesto en duda su lugar de nacimiento. Nacido 
en torno a 520, viajó a Tierra Santa, donde tuvo conocimiento de la 
vida monástica y probablemente se iniciara en ella. Con ocasión de su 
estancia palestinense pudo aprender bien la lengua griega y mejorar 
sus conocimientos de las Escrituras (ISIDORO DE SEVILLA, Hist. De reg. 
Goth. Wand. et Suev., 91). Movido por una fuerza interior decide tras- 
ladarse a Galicia (Epitafio) hacia 550. No sabemos si este viaje lo rea- 
lizó directamente —por vía marítima- desde Palestina o si lo hizo si- 
guiendo el itinerario de Panonia, Roma, Tours. Esta última hipótesis es 
la más aceptada por los especialistas. 


Su llegada a Galicia debió de coincidir con el traslado de unas re- 
liquias de S. Martín de Tours, a las que se atribuía la curación de Miro, 
hijo del rey suevo Carrarico. El monarca suevo, en cumplimiento de 
una promesa que había hecho por la curación de su hijo, construyó una 
iglesia en Dumio, en los alrededores de Braga (Bracara Augusta), de- 
dicada a S. Martín de Tours; y Martín, contando con el patrocinio de 
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dicho rey, fundó un monasterio al lado de la iglesia, siendo él su primer 
abad y obispo. 


En 561 participó en el I Concilio de Braga y se vio inmerso en el 
viejo problema priscilianista, ya muy debilitado, para colmo, las reso- 
luciones tomadas en este Concilio contribuyeron a darle el golpe de 
gracia. Antes de 572 ya era metropolita de Braga, y como tal presidió 
el IT Concilio Bracarense (572), que supuso una importante reorganiza- 
ción de la Iglesia en el terreno de la evangelización y de la disciplina 
eclesiástica. Como obispo metropolitano creó nuevos obispados y divi- 
dió la archidiócesis en dos concilios o sínodos, Lugo y Braga, aunque 
esta última sede continuó haciendo cabeza. Según el Breviário de Soei- 
ro, Martín murió el 20 de marzo del 579, siendo sepultado en la iglesia 
de monasterio de Dumio. 


Isidoro de Sevilla define a Martín con la breve expresión fide et 
scientia clarus (Hist. de reg. Goth., 91) y, sin duda, sus escritos respon- 
den a esta formulación. A poco de su llegada a la Galicia sueva tradujo 
del griego las Sententiae Patrum Aegyptiorum para uso de los monjes 
dumienses. Tiene también unos opúsculos de carácter parenético: Pro 
repellenda ¡actantia, De superbia, y Exhortatio humilitatis. En estas 
Obras se observan influencias de Séneca y de Casiano. Estos escritos 
podrían formar parte de un corpus morale. Los Capitula ex Orienta- 
lium Patrum Synodis son una compilación de 84 cánones hecha por 
Martín cumpliendo un encargo del Il Concilio Bracarense y está dedi- 
cada a Nitigisio, obispo de Lugo. 


El tratado De ira lo escribió a instancias de Vitimer, obispo de 
Orense, que asistió al 11 Concilio de Braga. Esta obra está fuertemente 
influida por el tratado de Séneca que lleva el mismo título. Un breve 
tratado de moral natural es la Formula Vitae Honesta, que debió de es- 
cribir Martín entre 570 y 579. Isidoro de Sevilla menciona este escrito 
como Liber de differentiis quattuor virtutum y, al igual que el anterior 
tratado, está muy influido por el De officiis de Séneca. 


De correctione rusticorum es, sin duda, su Obra más importante. 
La redactó poco después del Bracarense Il, a petición de Poltmio, obis- 
po de Astorga. Está escrita con una finalidad catequética, aunque exter- 
namente tiene forma epistolar. Se basa, sobre todo, en el De catechi- 
zandis rudibus de S. Agustín, aunque también se inspira en sermones 
de S. Cesáreo de Arlés. Está dirigida a campesinos adultos que adole- 
cían de una formación cristiana básica. Comienza con una explicación 
del Credo, que le da ocasión para combatir creencias y supersticiones 
del mundo rural galaico de origen pagano: celtibérico, romano o ger- 
mánico. Critica, por ejemplo, que los días de la semana se designen por 
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nombres de la divinidades paganas. Hay quien, como Alves de Sousa, 
ha visto en ello el origen de la manera portuguesa de nombrar los días 
de la semana entre domingo y sábado de forma numérica. 


De trina mersione es una carta en la que responde a una petición 
del obispo Bonifacio y en ella defiende la triple inmersión en la admi- 
nistración del sacramento del bautismo, aduciendo una carta del papa 
Vigilio a Profuturo de Braga, que le había consultado al Obispo de 
Roma sobre este particular. La praxis bautismal en el resto de la penín- 
sula era de una sola inmensión. 


Los Versus Beati Martini Dumiensis Episcopti son tres breves poe- 
mas, que algunos estudiosos suelen atribuir a S. Martín, mientras que 
otros no los consideran auténticos. 


Ediciones y traducciones: CPL 1079c-1088; PL 72, 21-52; 74, 387-394; 
84, 574-586; C. BARLOW, Martini episcopi Bracarensis opera omnia, New 
Haven 1950; F. J. VELOZO, Obras de S. Martinho Bracarense (s. VI); Brac- 
Aug 29 (1975) 61-110; R. Jove CLos, Martín de Braga. Sermón contra las 
supersticiones rurales, Barcelona 1981; U. DOMÍNGUEZ DEL VAL, Martín de 
Braga. Obras completas, Madrid 1990; M. NALDINI, Contro le superstizioni, 
Firenze 1991; A. B. FERREIRA-R. J. GUERREIRO DE SOUSA, Sáo Martinho de 
Dume. Opúsculos Morais, Lisboa 1998. 


Estudios: J. PÉREZ DE URBEL, 5. Martín y el monaquismo, BracAug 8 
(1957) 50-67; C. TORRES RODRÍGUEZ, Reintegración de los suevos en la Iglesia 
Católica. S. Martín de Braga, BUC 66 (1958) 11-30; !. VELÁZQUEZ SORIANO, 
Ámbitos y ambientes de la cultura escrita en Hispania (s.VI). De Martín de 
Braga a Leandro de Sevilla, en Cristianesimo e specificitá regionali nel Medi- 
terraneo Latino (sec. IV-VI). XXH Incontro di studiosi dell'antichitáa cristiana. 
Roma 6-8 maggio 1993, Roma 1994, pp. 329-351; A. FERREIRO, The missio- 
nary labors of St. Martin of Braga, StMon 23 (1981) 11-26; A. FONTÁN, San 
Martín de Braga una luz en la penumbra, CFC 20 (1986-1987) 185-199; P. 
FARMHOUSE ALBERTO, Séneca e Martinho de Braga: alguns fantasmas de uma 
recepcáo, Euphrosyne 21 (1993) 126-137; D. Ramos-Lissón, El principio de 
la tradición en los Concilios bracarenses del siglo VI, AntCr., 14 (1997) 209- 
216; A. LÓPEZ Calvo, La catequesis en la Galicia Medieval: Martín Dumien- 
se y el «De correctione rusticorum», Emind 13 (1997) 509-523; P. G. ALves 
DE Sousa, Patrologia Galaico-Lusitana, Lisboa 2001, pp. 85-127. 


X. S. LEANDRO DE SEVILLA 
Nacido en 540 en Carthago Nova (Cartagena) en el seno de una 
distinguida familia hispano-romana. Cuando la ciudad fue ocupada por 


las tropas bizantinas se exilió a Sevilla (554) junto con sus padres y 
hermanos. En Sevilla parece que se hizo monje, pero se desconoce 
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dónde. Lo que sí sabemos es que fue consagrado obispo de la sede his- 
palense hacia 578. Su hermano Fulgencio sería tambien nombrado 
obispo de Écija, su hermana Florentina sería superiora de una comuni- 
dad monástica femenina, y su hermano Isidoro le sucedería en la sede 
hispalense. Poco después de su nombramiento episcopal, Leandro fue 
a Bizancio, tal vez con alguna misión diplomática que le confiara Her- 
menegildo. Allí conoció y se hizo amigo del que más tarde llegaría a 
ser el papa S. Gregorio Magno, que estaba en la capital del imperio 
como apocrisario del papa Pelagio 11 (579-590). En testimonio de bue- 
na amistad S. Gregorio —como ya dijimos antes— dedicará a Leandro 
sus famosos Moralia in Job. Cuando regresa a Sevilla, el rey Leovigil- 
do le encarga la educación religiosa de su hijo Recaredo, que le suce- 
dería en el trono poco tiempo después. El año 589 se celebró el TI Con- 
cilio de Toledo, donde tiene lugar la abjuración de arrianismo por parte 
del rey y de la nobleza visigótica, así como la subsiguiente conversión 
al catolicismo. Ni qué decir tiene, que Leandro fue el alma de dicho 
Concilio en unión con Eutropio de Valencia. Además de su amistad el 
papa $. Gregorio le distinguió con el pallium. Murió en el año 600. 


Por su hermano Isidoro (De vir. ill., 28) sabemos que Leandro 
compuso en Bizancio dos obras contra los arrianos (Adversus haereti- 
corum dogmata), que se han perdido. Sí, en cambio, se ha conservado 
la Homilia in laude Ecclesiae, pronunciada en la solemne sesión de 
clausura del III Concilio toledano. Leandro escribió una obra extensa 
dirigida a su hermana Florentina, que lleva el título de Regula o De 
institutione virginum et de contemptu mundi. La obra se divide en dos 
partes bien diferenciadas y una larga introducción en la que hace un cá- 
lido elogio de la virginidad. La primera parte presenta la virginidad 
como una especie de nupcias entre el alma y Cristo. En la segunda 
aconseja a las vírgenes el apartamiento del mundo. Se notan en esta 
obra las influencias de Ambrosio, Jerónimo y Casiano, además de una 
cita literal de la Regula de S. Benito. Se le atribuye también la redac- 
ción de algunos escritos litúrgicos, como la misa y el oficio de S. Vi- 
cente y una serie completa de plegarias del Liber psalmographus. 


Ediciones y traducciones: CPL 1183-1184; PL 72, 873-894; BAC 321; J. 
PINELL, Liber orationum psalmographus, Madrid-Barcelona 1972; J. VELÁZ- 
QUEZ-O. GIORDANO, Leandro di Siviglia. Lettera alla sorella Fiorentina sulla 
verginita e la fuga del mondo, Roma 1978; J. VELÁZQUEZ ARENA, Leandro de 
Sevilla. De la instrucción de las vírgenes y desprecio del mundo, Madrid 1979. 


Estudios: J. MADOZ, «Varios enigmas de la Regla de San Leandro desci- 
frados por el estudio de sus fuentes», en Miscellanea Giovanni Mercati, 1, 
StT 121, Roma 1946, pp. 265-295; J. VELÁZQUEZ, Index rhetoricus del «De 
institutione virginum», Helmantica 29 (1978) 173-186; U. DOMÍNGUEZ DEL 
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VAL, Leandro de Sevilla y la lucha contra el arrianismo, Madrid 1981; L. Na- 
VARRA, Leandro di Siviglia. Profilo storico-letterario, Roma-L” Aquila 1986; 
J. FONTAINE,« La homilía de San Leandro ante el Concilio 11I de Toledo: te- 
mática y forma», en XIV Centenario del III Concilio de Toledo, Toledo 1991, 
pp. 349-370; A. GÓMEZ Cobo, La «homilia in laude ecclesiae» de Leandro de 
Sevilla. Estudio y valoración, Murcia 1999; ÍD., Actualización de las prome- 
sas divinas en la Iglesia Visigoda según la «Homilía in laude Ecclesiae» de 
Leandro de Sevilla, Carth 18 (2002) 69-113. 


XI. S. BRAULIO DE ZARAGOZA 


De linaje noble, aunque se discute el origen de su familia, la opi- 
nión dominante es que era de ascendencia senatorial romana, aunque 
algunos piensan que se trataba de una familia visigoda. Nació en Zara- 
goza o sus proximidades hacia 585. Recibió una esmerada formación 
literaria y espiritual, dato que en aquella época confirma el noble ori- 
gen de su cuna. A la muerte de su hermano Juan (631), le sucede en la 
sede episcopal cesaraugustana. Su hermano Frominiano fue abad del 
monasterio fundado por S. Millán en La Rioja. Otros hermanos suyos 
profesarían en la vida monástica. Mantuvo una estrecha amistad con $, 
Isidoro de Sevilla y fue una de las personalidades más notables de la 
Hispania visigótica de su tiempo. Participó en los Concilios de Toledo 
IV (633), V (636) y VI (638). Mantuvo, por lo general, buenas relacio- 
nes con los monarcas visigodos Chindasvinto (642-648) y Recesvinto 
(649-672). En relación con éste último rey, parece que le ayudó en la 
redacción y corrección de la Lex visigothorum. Falleció en el año 651. 


A petición de sus hermanos Juan y Frominiano escribió la Vita 
sancti Emiliani, célebre anacoreta del valle de Ebro que había desper- 
tado una corriente de honda espiritualidad en La Rioja. Compuso tam- 
bién un bello himno en honor de S. Emiliano. Por Ildefonso de Toledo 
(De vir. ill., 12) sabemos que redactó algunos opúsculos y fue un gran 
compositor de textos y melodías litúrgicos. 


De toda su obra escrita destaca su Epistolario, que consta de 43 
cartas. De ellas las siete primeras están dirigidas a Isidoro de Sevilla, 
treinta y dos son de Braulio, y las restantes, de otros corresponsales es- 
tán dirigidas a él. Mantiene correspondencia con el papa Honorio, Eu- 
genio de Toledo, Fructuoso de Braga, Tajón y el rey Chindasvinto. Se 
suelen clasificar sus cartas en familiares, consolatorias, doctrinales y 
de negocios en el orden eclesiástico o político. La correspondencia de 
Braulio nos proporcionan una información de primera mano sobre la 
vida religiosa y política de Hispania en aquella época. 


455 


PATROLOGÍA y 


La Renotatio librorum divi Isidori nos testimonia la gran admira- 
ción que tenía a Isidoro de Sevilla, de quien presenta el catálogo de sus 
escritos. Desde esta perspectiva es necesario recordar que, gracias a su 
sugerencia y a presiones posteriores, Isidoro parece haberse decidido a 
escribir las Etimologías, que finalmente Braulio mismo revisó y publi- 
có por encargo del autor. 


La obra de S. Braulio se distingue por su notable calidad literaria. 
Su conocimiento de los autores antiguos es también digna de tenerse 
en cuenta. Sabía utilizar la fuentes (principalmente Agustín y Jeróni- 
mo), citas y recuerdos que le servían de introducción a nuevos conoci- 
mientos y Je permitían adornar oportunamente sus propios textos. 


Ediciones y traducciones: CPL 1230-1233; PL 80, 649-720; J. MADOZ, 
Epistolario de san Braulio de Zaragoza, Madrid 1941; L. VÁZQUEZ DE PAR- 
GA, Sancti Braulionis Caesaraugustani episcopi Vita S. Aemiliani, Madrid 
1943; L. Riesco TERRERO, Epistolario de san Braulio, Sevilla 1975. 

Estudios: C. H. LYNCH-P. GALINDO, San Braulio, obispo de Zaragoza, 
Madrid 1950; A. ROBLES SIERRA, Braulio de Zaragoza testigo de una espiri- 
tualidad hispana, TE 30 (1986) 119-140; S. AZNAR TELLO, San Braulio y su 
tiempo, Zaragoza 1986; V. VALCÁRCEL, La «Vita Emiliani» de Braulio de Za- 
ragoza. El autor, la cronología y los motivos para su redacción, Helmantica 
48 (1997) 375-407; E. CONDE GUERRI, Ecumenismo en las epístolas consola- 
torias de San Braulio, obispo de Caesaraugusta (siglo VI[), Carth 14 (1998) 
271-288; F. J. GRANDE QUELJO, Transmisión e irregularidad de la «Vida de 
San Millán de la Cogolla», AnFIlE 22 (1999) 151-176; M. Díaz Y Díaz, 
«Braulio de Zaragoza», en A. DI BERARDINO, (dir.) Patrología, IV, trad. esp., 
BAC 605, Madrid 2000, pp. 115-118. 


XII. S. ISIDORO DE SEVILLA 


Su lugar de nacimiento fue Carthago Nova (Cartagena) en 560. 
Descendiente de una noble familia hispano-romana, cuando los bizan- 
tinos ocuparon su ciudad natal, se trasladó a Sevilla con el resto de los 
familiares. A la muerte de su padre, como Isidoro era todavía niño, sus 
hermanos (Leandro, Fulgencio y Florentina) se encargaron de su for- 
mación. No sabemos con certeza cómo se desarrolló su vida antes de 
ser nombrado obispo de Sevilla. Las hipótesis que suelen plantearse 
son dos: unos piensan que se inició en la vida monástica y que en el 
monasterio completaría su formación eclesiástica; otros sostienen que 
frecuentaría la escuela episcopal de Sevilla. 


A la muerte de su hermano Leandro, le sucedería en la sede metro- 
politana de Sevilla, en 399. Como obispo se entregó a un intenso traba- 
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jo pastoral dirigido al clero de su diócesis y a la predicación catequéti- 
ca, después con sus escritos su acción apostólica se proyectará en am- 
plios sectores de Hispania y de las Galias. Presidió el 11 Concilio de 
Sevilla (619), y luego del IV de Toledo (633). Contribuyó personal- 
mente a la expansión del monacato en la Bética redactando una Regula 
monachorum para un monasterio de las cercanías de Sevilla. Mantuvo 
una buena amistad con S. Braulio de Zaragoza, que le profesó una gran 
admiración y se consideró discípulo suyo. Colaboró en diversas accio- 
nes políticas con los reyes Gundemaro (610-612), Sisebuto (612-621), 
Suintila (621-631) y Sisenando (631-636). Un libro redactado en forma 
epistolar, el De transitu sancti Isidori, escrito por el diácono sevillano 
Redento, nos da noticias de su muerte, acaecida el 23 de abril de 636. 


La personalidad literaria de Isidoro está caracterizada por la dimen- 
sión pastoral que imprimió a su pontificado. Su excelente formación en 
letras clásicas y su buen conocimiento de los autores cristianos quedan 
patentes en los Versus Isidori. Se puede afirmar que Isidoro logró armo- 
nizar en una síntesis personal su cultura clásica y su concepción de la 
vida cristiana. La datación de su producción literaria no es fácil de pre- 
cisar. Se suelen clasificar sus obras en didácticas, exegéticas, dogmáti- 
cas, históricas y jurídicas. 

Entre sus obras didácticas destaca de modo sobresaliente las Ety- 
mologiae u Origines, escrita entre los años 615 y 632. Es una amplia 
enciclopedia de toda la cultura antigua. Isidoro parte del concepto bíbli- 
co que entiende la denominación de un objeto como el significado de su 
propia esencia (Gn 2, 19), y de ahí que considere la etimología como un 
medio para conocer íntimamente la realidad. Esto podemos observarlo 
mejor con un ejemplo, como sucede con la palabra «Iglesia»: 


«Iglesia es vocablo griego que en latín se traduce por “asamblea”, 
porque “llama' a su seno a todos los hombres. Católica quiere decir “uni- 
versal”, derivado de Kath'hólon, esto es, “de acuerdo con el total”; y es 
que no se circunscribe simplemente a algunos distritos regionales, como 
los grupúsculos de los heréticos, sino que en su expansión, se ha difundi- 
do por todo el orbe de la tierra. Y de ello da testimonio el Apóstol cuan- 
do les dice a los romanos (1, 8): “Doy gracias a Dios por todos vosotros, 
porque vuestra fe es anunciada en el mundo entero”. De aquí que se le 
aplique el nombre de universalidad, derivado de “uno”, porque reúne a 
todos en la unidad. Por eso afirma el Señor en el Evangelio: “El que no 
recoge conmigo, desparrama” (Lc 11, 23)» (Etym., VII, 1, 1-2). 


Las Etymologiae es una obra compuesta por veinte libros, que reco- 


gen todo el saber lingiiístico, histórico, científico y cultural de su tiem- 
po. Se ocupa de las siete artes liberales (gramática, retórica, dialéctica, 
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aritmética, geometría, música y astronomía) en los primeros cuatro li- 
bros; el V lo dedica al derecho y a la cronología; el VI, a la Sagrada Es- 
critura, libros y bibliotecas; el VIL, a Dios, los santos y la jerarquía ecle- 
siástica; el VIII, a la Iglesia y la Sinagoga; el IX, a lenguas y pueblos; el 
X a las etimologías propiamente dichas; el XI, a la anatomía y fisiología 
humanas; el XII, a la zoología; los libros X11I y XIV, a la cosmografía y 
a la geografía física; el XV, a los pueblos y comunicaciones; el XVI, a 
la mineralogía y a las pesas y medidas; el XVII, a la agricultura; el 
X VIII, al arte militar y a los espectáculos; el XIX, a las naves, edificios 
y vestidos, y el XX, a las comidas, bebidas y mobiliario. Otra obra di- 
dáctica es la titulada Differentiae verborum, que está consagrada a seña- 
lar el significado de una serie de palabras latinas a fin de ayudar a la for- 
mación de los clérigos. 


Su dedicación al estudio de la Escritura ha producido —entre otros— 
el Liber prooemiorum, que son breves introducciones a los libros bíbli- 
cos. Sus fuentes principales serán Agustín y Jerónimo. El tratado De 
ortu et obitu Patrum está compuesto por una serie de semblanzas bro- 
gráficas de casi un centenar de personajes bíblicos, fijándose especial- 
mente en tres aspectos: sus acciones, su dignidad y su muerte. Las 
Quaestiones de veteri et novo Testamento O Mysticorum expositiones 
sacramentorum son comentarios desiguales al Antiguo Testamento en 
forma mística o tipológica sobre pasajes que se relacionan simbólica- 
mente con el Nuevo Testamento. Isidoro menciona al comienzo del 
texto los autores cuyas obras ha utilizado: Orígenes, Mario Victorino, 
Ambrosio, Jerónimo, Agustín, Fulgencio de Ruspe, Casiano y Grego- 
rio Magno. El Liber Numerum está dedicado a interpretaciones místi- 
cas de los números que se mencionan en los libros sagrados. 


Las Sententiae o De summo bono es una de las obras más logradas 
de nuestro autor. Viene a ser un tratado sobre dogmática, moral y ascé- 
tica, extraído especialmente de S. Agustín y S. Gregorio Magno. Isido- 
ro explica que en una sentencia debe encontrarse la expresión sintética 
de la sabiduría y un estímulo para portarse bien. Distribuido en tres li- 
bros, el primero presenta los fundamentos dogmáticos de la salvación 
del hombre; el segundo se dedica a la gracia y al proceso de conver- 
sión; y el tercero trata de los problemas cotidianos del cristiano en or- 
den a la vida ascética: oración, corrección fraterna, etc. De este último 
libro veamos lo que dice sobre la oración del corazón: 


«Orar es propio del corazón, no de los labios, pues Dios no atiende 
a las palabras del que suplica, sino mira al corazón del que ora. Pero si el 
corazón ora en secreto y la voz se calla, aunque (la plegaria) se oculte a 
los hombres, no puede ocultarse a Dios, que está presente en la concien- 
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cia. Efectivamente es preferible orar interiormente en silencio, sin soni- 
do de palabras, sin aplicación de la mente» (Sen:., III, 7, S), 


A petición de su hermana Florentina compone el tratado De fide 
catholica contra ludaeos, escrito en oposición a las medidas políticas 
de Sisebuto, que intentaban forzar la conversión al cristianismo de los 
judíos, proponiendo, en cambio, el recurso apologético a los razona- 
mientos derivados de la Escritura, como el medio más idóneo para ob- 
tenerla. En el escrito De haeresibus se ocupa de hacer una descripción 
sumaria de diversas herejías judías, cristianas y sectas filosóficas. El 
tratado Synonimorum libri o Soliloqui es una especie de diálogo entre 
el alma y la razón en el que el autor trata de la compunción y el dolor 
de los pecados, así como de la adquisición de las virtudes y de la ascé- 
tica cristiana. A su hermano Fulgencio, a la sazón obispo de Ecija, le 
dedicará el De ecclesiasticis officiis. Esta obra aparece dividida en dos 
libros: el primero se ocupa del culto y su historia; el segundo trata de 
las diferentes categorías de los ministros sagrados y de los fieles. 


También revisten importancia las obras históricas de Isidoro. La 
más destacada es la Historia Gothorum, Vandalorum et Suevorum, es- 
crita en 624, va precedida por un Laus Hispaniae en donde describe las 
riquezas y las virtudes de España. En esta obra nos informa Isidoro de 
los tres pueblos germánicos que se establecieron en Hispania desde fi- 
nales del siglo IV hasta comienzos del VII. Los visigodos son presenta- 
dos como los continuadores de la Roma cristiana. En la Chronica Isido- 
ro describe sintéticamente la evolución del mundo desde sus orígenes 
hasta Sisebuto (615), probable época de su composición. El De viris 
illustribus completa la obra de Jerónimo del mismo nombre con 33 bre- 
ves biografías de personajes hispanos. 


Sus aportaciones en el terreno jurídico se plasmarán, de modo so- 
bresaliente, en la esfera canónica. Su Regula monachorum debió de re- 
dactarla entre los años 615 y 619. En el prefacio de la Regula declara 
su autor que se propone escoger unas cuantas normas de las reglas de 
los Padres antiguos para que los monjes tengan un orden de vida que 
mantenga las promesas de su profesión. Se trata de una acomodación 
de las Reglas de Pacomio, Casiano y Agustín. También tendría en 
cuenta las Reglas de S. Leandro y de S. Benito. Parece que está sufi- 
cientemente probada la participación de Isidoro en la redacción de la 
Colección Canónica Hispana, que recopila una amplia serie de Conci- 
lios (generales, africanos, galos e hispanos) y de Decretales pontificias 
hasta comienzos del siglo VII, fecha aproximada de su composición. 
Su influencia será notoria en las colecciones canónicas de la Edad Me- 
dia. 
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De su Epistolario se conservan varias cartas dirigidas a S. Braulio, 
con motivo de la redacción de las Etymologiae. Y también las escritas 
Ad Leudefredum, ad Masonam y ad Elladium. 


El papa Inocencio XIII le otorgaría a Isidoro el título de Doctor de 
la Iglesia (1722). 


Ediciones y traducciones: CPL 1186-1215; PL 81-84; PLS 4, 1801-1886; 
MGH, AA, XI, 434-481; CCL 113; W. M. LINDsay, [sidori Hispalensis epis- 
copi Etymologiarum sive Origenum libri XX, Oxford 1911; J. FONTAINE, /si- 
dore de Séville. Traité de la Nature, Bordeaux 1960; J. JimÉNEZ DELGADO, La 
«Laus Hispaniae» en dos importantes códices españoles, Helmantica 12 
(1961) 22-59; C. CODOÑER, El «De viris illustribus» de Isidoro de Sevilla, Sa- 
lamanca 1964; BAC 321; C. RODRÍGUEZ ALONSO, Las Historias de los godos, 
vándalos y suevos de Isidoro de Sevilla, León 1975; C. CHAPARRO GÓMEZ, De 
ortu et obitu patrum, Paris 1982; LSP 49; C. CODOÑER, Isidoro de Sevilla. Di- 
ferencias. Libro 1, Paris 1992; BAC 433-434, 


Estudios: M. DÍAZ Y Díaz, «Isidoro en la Edad Media hispana», en /sido- 
riana, León 1961, pp. 345-387; F. J. LOZANO SEBASTIÁN, San Isidoro de Sevi- 
lla. Teología del pecado y de la conversión, Burgos 1976; ID., San Isidoro y la 
filosofía clásica, León 1982; D. RAMOs-LiSSÓN, «Der Einfluss der soteriolo- 
gischen Typologien des Origines in Werk Isidors von Sevilla unter besonderer 
Beriicksichtigung des “Quaestiones in Vetus Testamentum”», en M. SCHMIDT- 
F, GEYER (eds.), Typus, Symbol, Allegorie bei den óstlichen Vátern und ihren 
Parallelen im Mittelalter, Regensburg 1982, pp. 108-130; J. FONTAINE, /sido- 
re de Séville et la culture classique dans l'Espagne wisigotique, Paris *1983; 
D. RAmMoOs-LissóN, Doctrina soteriológica de San Isidoro de Sevilla, GAKGS 
31 (1984) 1-23; J. ORLANDIS-D. RAMOS-LISSÓN, Historia de los concilios de 
la España romana y visigótica, CHI 13, trad. esp., Pamplona 1986; J. FONTAI- 
NE, Tradition et actualité chez Isidore de Séville, London 1988; M. STARO- 
WIEYSKI, «Isidore de Séville et les Apocryphes», en De Tertullien aux Moza- 
rabes, (Mélanges offerts a J. Fontaine), Paris 1992, pp. 133-139; A. CARPIN, 
L"eucaristia in Isidoro di Sivielia, Bolonia 1993; P. CAZIER, Isidore de Séville 
et la naissance de l'Espagne catholique, ThH 96, Paris 1994; J. FONTAINE, 
Isidore de Séville. Genése et originalité de la culture hispanique au temps des 
Wisigoths, Turnhout 2000; M. Díaz Y Díaz, «Isidoro de Sevilla», en A. Di 
BERARDINO (dir.), Patrología, YV, trad., esp., BAC 605, Madrid 2000, pp. 98- 
114; A. VALASTRO CANALE, Herejías y sectas en la Iglesia Antigua. El octavo 
libro de las «Etimologías» de Isidoro de Sevilla y sus fuentes, Madrid 2000; 
M.-A MARCOS CASQUERO, Las «Etimologías» de San Isidoro en el siglo XX. 
Líneas de investigación y bibliografía, Tempus 28 (2001) 19-63; M. LLucn 
BAIXAULI, La interpretación del decálogo en los siglos VII al IX: San Isidoro 
de Sevilla, Beda el Venerable y los escritores carolingios, SerTh 33 (2001) 
71-102. 
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Muerte de Augusto (14). 
Tiberio, emperador (14-37). 


Poncio Pilato, procurador 
de Judea (26-36). 


Poncio Pilato abandona 
Jerusalén (36). 


Muerte de Tiberio (37). Le 
sucede Calígula (37-41). 
Se consagra en Roma un 
templo al Divus Augustus. 


Persecución contra los ju- 
díos en Alejandría (39). 
Galilea pasa a Herodes 
Agripa (39). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Nacimiento de Jesús en 
Belén (7/6 a. C.). 


Predicación de Juan Bau- 
tsta (27); comienzo del 
ministerio público de Je- 
sús. Jesús en Jerusalén 
(28). Herodes Antipas or- 
dena matar a Juan Bautis- 
ta (29), 


Muerte y Resurrección de 
Jesús. Pentecostés (30). 


Martirio de Esteban (c 
34). Conversión de S. Pa- 
blo (c 36). 


Iglesia de Antioquía (ca. 
37). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 
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Muerte de Calígula (41). 
Claudio, emperador (41- 
54). 


Edicto de Claudio que res- 
tituye a los hebreos sus 
privilegios (41). 


Muerte de Herodes Agripa 
(44). Palestina de nuevo 
bajo un procurador roma- 
no (44-66): Antonio Félix 
(52-60); Porcio Festo (60- 
62). Luceio Albino (62- 
64), Gesio Floro (64-66). 
Expulsión de los hebreos 
de Roma (49). 


Séneca, preceptor de Ne- 
rón (50). 
Nerón, emperador (54-68). 


Muerte de Filón de Ale- 
jandría (c 50). 


Violento terremoto en 
Pompeya (60). 


Incendio de Roma. Acusa- 
ciones contra Nerón (64). 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


Santiago el Mayor muere 
mártir en Jerusalén (44). 
S. Pedro en prisión. 


Primer viaje de S. Pablo 
(46-48). 


Carestía en Palestina: ayu- 
das de la comunidad de 
Antioquía a los cristianos 
de Jerusalén (47). 


Concilio de Jerusalén 
(49). Los conversos del 
paganismo no están obli- 
gados a seguir la ley de 
Moisés. 


Segundo viaje de S. Pablo 
(50-52). 


Tercer viaje de S. Pablo 
(53-58). Prisionero en Ce- 
sarea (58-60). Apelación 
al César. Viaje a Roma 
donde, sometido a custo- 
dia, goza de cierta libertad 
(61-63). 


Santiago el Menor muere 
lapidado en Jerusalén (62). 


S. Pablo liberado (63) via- 
ja a Hispania. 


Persecución en Roma 
contra los cristianos por el 
incendio de la Urbe. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Carta a los Tesalonicen- 
ses desde Corinto (51). 
2 Tesalonicenses (52). 


La predicación oral es 
puesta por escrito: Mateo 
arameo (c 54-55). 


Desde Éfeso: Gálatas (55); 
Carta a los Filipenses (56); 
1 Corintios (57), 2 Corin- 
tios (57). 


Desde Corinto: Romanos 
(57-58). 

Evangelio de Marcos (57- 
59). 


Evangelio de Lucas, He- 
chos de los Apóstoles 
(61). 

Carta a los Colosenses, 
Efesios y Filemón (62). 
Carta de Santiago (62). 


1 Timoteo (64), Carta 
a Tito (64), Carta a los 
Hebreos (64). 


FECHAS 
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80 
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Conjura contra Nerón (65). 
Son eliminados algunos 
personajes como Séneca, 
Lucano y Petronio. 


Insurrección en Palestina, 
Exodo de los cristianos de 
Jerusalén a Pella. Inter- 
vención romana: primero 
C. Galo y después Vespa- 
siano (67). Reconquista 
de Galilea y otros territo- 
rios (67-68). 


Suicidio de Nerón (68). 
Galba, emperador (68- 
69). Le sucede Vespasiano 
(69-79). 


Asedio y conquista de Je- 
rusalén por Tito (70). Se- 
guida de la destrucción 
del Templo. Judea conver- 
tida en provincia romana. 


Triunfo de Tito. Funda- 
ción de Flavia Neapolis 
(Nablus) (72). 

Conquista de Massada por 
los romanos (737/74). 


Tito, emperador (79-81). 
Domiciano, 


(81-96). 
Roma: arco de Tito. 


emperador 


Campañas militares en 
Misia y Tracia (85-88). 


Campañas militares con- 
tra suevos y sármatas (89- 
97). 


Persecución contra los in- 
telectuales de Roma (93). 
Epícteto enseña en Roma 
y en Nicópolis. 


CONTEXTO ECLESIAL 


Martino de S. Pedro en 
Roma (64/67). 


Roma: $. Lino, papa (67?- 
79?). 


S. Anacleto (Cleto), papa 
(797-887). 


Roma: S. Clemente, papa 
(88?-97?; 92-101 según la 
cronología de Eusebio). 


Persecución de Domicia- 
no (95). Flavio Clemente 
muere martirizado y su 
mujer Domitila es deste- 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


1 Carta de Pedro (c 64- 
65). 


Carta de Judas (65), 2 
Carta de Pedro (67). 


2 Carta a Timoteo (67). 


dl 


4.” Libro de Esdras (70- 
80). 


Evangelio de Juan (85- 
95). 


La Didaché es la primera 
obra patrística que cono- 
cemos. De autor anónimo 
y está escrita a finales del 
siglo 1. 


Apocalipsis de Juan (96). 
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Nerva, emperador (96-98). 
Le sucede Trajano (98- 
117): 


Tácito escribe la Germa- 
nia (98). 


Nacimiento de Frontón 
(101). 


Campaña militar de Dacia 
(101-106). 


Muerte de Marcial (104). 
Muerte de Flavio Josefo 
(c 109). 


Plinio el Joven, goberna- 
dor de Bitinia (110). 


Revuelta de los judíos en 
Chipre, Ctrenaica y Egip- 
to (115). 


Muerte de Trajano (117). 


Roma: Adriano, empera- 
dor (117-138). 


Suetonio: Vida de los Cé- 
sares. Tolomeo escribe su 
Geografía (120). 

Muerte del filósofo Dión 
de Prusa (120). 


Rescripto de Adriano a 
Minucio Fundano gober- 
nador de Asia (125). 


Jurisconsultos eminentes: 
Pomponio y Juliano (ec 
100-c 169). 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


rrada a la isla de Pandata- 
ria. 

Acilio Glabrión es tam- 
bién víctima de la misma 
persecución. 


Roma: S. Evaristo, papa 
(97?-106?). 


Hacia el año 100 muere el 
Apóstol $. Juan en Efeso. 


Roma: $. Alejandro l, pa- 
pa (1057-1159). 
Jerusalén: martirio de $. 
Simeón (c 107). 


Roma: mantirio de $. Ig- 
nacio de Antioquía (c 108). 


Rescripto de Trajano so- 
bre la persecución de los 
enstianos (112). 


Roma: S. Sixto I, papa 
(115-1259, 


Roma: S. Telesforo, papa 
(1257-1367). 


Difusión del gnosticismo: 
en Alejandría Basílides; 
en Sina Satomnil (1267). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


S. Clemente Romano es- 
cribe su Carta a los Corin- 
tios (94-97). Este escrito 
nos muestra la conciencia 
de la Iglesta de Roma en el 
ejercicio de un derecho a 
intervenir en la vida ecle- 
sial de otras comunidades. 


Cartas de Juan (98). 


S. Ignacio de Antioquía 
escribe siete Cartas, cami- 
no de Roma, a las comuni- 
dades de Efeso, Magnesia, 
Roma, Filadelfia, Esmir- 
na, Trales y a Policarpo. 
Denuncia en ellas al doce- 
tismo, que devalúa la hu- 
manidad de Cristo (c 108). 


S. Policarpo autor de 
Epístola a los Filipenses 
(c. 118). 


Cuadrato es el primer apo- 
logista (123/129), tal vez 
de Atenas o Asia Menor. 
Su Apología esta dirigida 
a Adriano, pero no ha lle- 
gado hasta nosotros. 


S. Ireneo nace en Asia 
Menor (130-140). 
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Edictum  perpetuum  (c 
130). 


Nace Aulo Gelio (c 130). 


Insurrección de Simón- 
Bar-Kokba en Palestina. 
Jerusalén reconstruida es 
llamada Aelia Capitolina 
(135) y se prohíbe a los 
judíos que residan en ella. 


Muerte de Adriano. Ánto- 
nino Pío, emperador (138- 
161). 


Apuleyo de  Madaura: 
Apología, Metamorfosis 
(El asno de oro) (150). 


Nace Dión Casio en Biti- 
nia (c 150). 


Muerte de Antonino Pío 
(161). Marco Aurelio, em- 
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Jerusalén: comienza la ce- 
lebración anual del do- 
mingo de Pascua (135). 


Roma: S. Higinio, papa 
(1367-1407). 


Los «ebionitas» constitu- 
yen diversas sectas judeo- 
cristianas que consideran 
a Jesús sólo un hombre. 


Roma: $. Pío 1, papa 
(1407-1557. 


Valentín, gnóstico egip- 
clo, que se establece en 
Roma (140), donde funda 
una escuela para difundir 
sus ideas. 

Marción llega a Roma pro- 
cedente de Sínope (Ponto) 
(140), siendo pronto ex- 
cluido de la comunión. 
Promueve una iglesia pa- 
ralela (144) y rechaza todo 
el Antiguo Testamento. 


Roma: construcción en la 
necrópolis vaticana de un 
túmulo cementerial sobre 
la tumba de S. Pedro (c 
150). 


Muere mártir S. Policarpo 
de Esmirna (c 155). 


Roma: $. Aniceto, papa 
(1557-1667). 


Comienza Montano a 
anunciar un mensaje esca- 
tológico en Frigia con el 
nombre de «Nueva profe- 
cía» (155-160). 


Roma: Martirio de S. Jus- 
tino (c 165). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Papías de Hierápolis (des- 
pués de 130) publica la 
Explicación de las senten- 
cias del Señor. 


Carta de Bernabé (poste- 
rior a 130). 


Un Evangelio de los ebio- 
nitas aparece citado por 
Orígenes (c 1367). 


Arístides de Atenas escrl- 
be una Apología dirigida a 
Antonino Pío (c 140). 


Hermas escribe el Pastor, 
(140-150) una obra de ca- 
rácter apocalíptico, que 
exhorta a la penitencia, 
anunciando un día de per- 
dón que se ofrece una sola 
vez. 


Nacimiento de Clemente 
de Alejandría (c 150). 


S. Justino dirige su / Apo- 
logía a Antonino Pío y a 
sus corregentes Marco Au- 
relio y Lucio Vero (145- 
155). Poco después redacta 
su 11 Apología. El Diálogo 
con Trifón lo escribe unos 
años más tarde (155-161). 


Nacimiento de Tertuliano 
(c 160). 
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perador (161-180). Asocia 
al poder a su hermano L. 
Vero. 


Guerra contra los partos 
(163-166). 


En 166 se inicia la epide- 
mia de peste bubónica. 


Luciano de Samosata: es- 
critos satíricos, diálogos, 
Historia verdadera. Aulo 
Gelio: Noctes  Átticae 
(166). 


Campañas militares en 
Germania y Panonia (167- 
175). 
Muerte de Lucio Vero 
(169). 


Muerte de Frontón (c 170). 


Marco Aurelio prohíbe la 
introducción de nuevas re- 
ligiones (176). 


Muerte de Marco Aurelio 
(180). Cómodo empera- 
dor (180-192). 

Trata de mantener inalte- 
rable el contenido de plata 
del denarius. 


Muerte de Elio Arístides 
(187). 


PATROLOGÍA 
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Roma: $. Sotero, papa 
(166?- 1757). 

El papa Sotero introduce 
en la Iglesia de Roma la 
celebración anual del do- 
mingo de Pascua. 


Roma: S. Eleuterio, papa 
(175-189). 


Papyrus Bodmer: copia 
del Evangelio de Juan 
(175). 


Mártires de Lyon (177). 
Mártires de Scillium (180). 


Roma: S. Víctor l, papa 
(189-199). Interviene en 
la controversia pascual. 


Carta de $. Ireneo al papa 
Víctor 1 para apaciguar la 
disputa sobre la fecha de 
la Pascua (190). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


El Martyrium Polycarpi, 
nos testifica por vez pri- 
mera el culto a los márti- 
res (c 165). 


a 
e | 


Actividad literaria de Ta- 
ciano: Discurso a los grie- 
gos y Diatessaron (c 170). 
Muere en 172. 


Atenágoras: Súplica a fa- 
vor de los cristianos (177). 


Memorias  antignósticas 
de Hegesipo (180). 


S. Ireneo de Lyon: Adver- 
sus haereses (c 180-185). 


Teófilo de Antioquía: Li- 
bros a Autólico (antes de 
183). 


Nacimiento de Orígenes 
(185). 
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Cómodo muere asesinado 
(192). 

Sigue un periodo de lu- 
chas intestinas entre los 
que se disputan el poder 
imperial hasta que Septi- 
mio Severo se queda 
como único emperador 
(193-211). 


Campaña militar contra 
los partos (197-198). 


Caracalla es nombrado 
Augusto (198). 


Muere Galeno (199). 


Nacimiento de Plotino 
(205). 


Guerra de Britania (208- 
210). 


Septimio Severo acentúa 
un gobierno absolutista. 
La condición militar se 
hace prioritaria en la vida 
política, y los soldados 
obtienen el poder en la so- 
ciedad con detrimento del 
Senado. 


Julia Domna, mujer de 
Septimio Severo, desarro- 
lla un papel importante en 
la corte de Roma. 


Difusión de los collegia 
en la vida social (c 205). 


Muere Septimio Severo 
(211). Antonino Caracalla, 
emperador (211-217). 


Constitutio Antoniana 
(212). Concede la ciuda- 
danía romana a todos los 


CONTEXTO ECLESIAL 


Teodoto de Bizancio di- 
funde en Roma el «mo- 
narquianismo» o adopcio- 
nismo (c 190). 


Redacción de la primera 
traducción latina de la Bi- 
blia, hecha por una comu- 
nidad cristiana de Africa 
(c 190). 


Roma: S. Ceferino papa 
(199-217). 


Septimio Severo promul- 
ga un edicto contra los ju- 
díos y los cristianos, pro- 
hibiendo todo tipo de 
proselitismo (202). 


El obispo Demetrio de 
Alejandría confía a Orípe- 
nes la dirección de la Es- 
cuela catequética alejan- 
drina (c 202). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Epístola a Diogneto (pos- 
terior a 190). 


Tertuliano: Apologeticum 
(197). 


Minucio Félix escribe el 
Octavius contemporáneo 
de la obra apologética ter- 
tulianea (c 197). 


Nacimiento de Cipriano 
(c 200). 


La Pasión de Perpetua y 
Felicidad: arquetipo re- 
daccional de las Actas 
martiriales (203). Contie- 
ne elementos apocalípti- 
cos judeo-cristianos. 


Tertuliano se adhiere al 
montanismo (c 213). 
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súbditos del Imperio, a 
excepción de los dedititii. 


Devaluación del denario 
de plata, con la creación 
de una nueva moneda: el 
«antoniano» (215). 


Nacimiento de Manes o 
Manichaios (c 216). 


Muerte de Caracalla (217). 
Macrino, emperador (217- 
218). A quien sucede He- 
liogábalo (218-222). 


Roma: muerte de Heliogá- 
balo: Alejandro, Severo 
emperador (222-235). To- 
lerancia en la política reli- 
glosa. 


En Persia se inicia la di- 
nastía de los Sasánidas 
(226-652): Ardashir 1 
(226-242). 


Ulpiano jurisconsulto re- 
levante romano (223). 


Muerte del historiador 
Dión Casio (230). 


Campaña militar contra 
los persas (231-232). 


Nacimiento de Porfirio 
(232-235): 


Muerte de Severo Alejan- 
dro (235). Maximino el 
Tracio, emperador (235- 
238). 


235-238: periodo de anar- 
quía militar. 
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Roma: $. Calixto 1 papa 
(217-222). 


Condena de Sabelio por el 
papa Calixto I (c 220). El 
sabelianismo es una espe- 
cie de modalismo, que 
considera a cada una de la 
Personas divinas como 
simples modos en los que 
Dios se manifesta. 


Muerte de Bardesano es- 
eritor gnóstico (c 222). 


Roma: $. Urbano I, papa 
(222-230). 


Roma: S. Ponciano, papa 
(230-235). 


Persecución de Maximino 
el Tracio (235). S. Poncia- 
no es deportado a Cerdeña 
donde muere (235). Le su- 
cede S. Antero (235-236), 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Clemente de Alejandría 
publica los Stromata (c 
215). 


Orígenes viaja a Roma 
donde escuchó al presbíte- 
ro romano Hipótito (212). 
Poco después se traslada- 
ría a Arabia invitado por 
el gobernador de esa pro- 
vincia (215). 


E 


Muerte de Tertuliano (ca. 
222): 


Orígenes tiene que aban- 
donar Alejandría y funda 
una escuela teológica en 
Cesarea (230). Al año si- 
guiente viaja a Grecia. 


Heraclas sucede a Oríge- 
nes en la dirección de la 
escuela catequética de Ale- 
jandría (230). 


Hipólito escribe la Confu- 
tación de todas las here- 
jías (Elenchos) (después 
de 235). 
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Muere Maximino el Tra- 
cio (238). Gordiano, em- 
perador (238-241) 


Guerras en el Danubio y 
en el limes con Persia 
(242). 


Muerte de Gordiano Mi 
(244). Felipe el Árabe, em- 
perador (244-249). Tendrá 
buenas relaciones con los 
cristianos. 


Paz con Shapur de Persia 
(248). 


Campaña contra los godos 
en Dacia (248). 


Milenario de Roma (248). 


Felipe el Árabe es vencido 
por Decio en Verona. De- 
cio, emperador (249-251). 


Campaña militar de Decio 
contra los godos, siendo 
derrotado y muerto (251). 
Triboniano Gallo es acla- 
mado emperador (251- 
235% 


Los godos invaden Asia 
Menor, llegando hasta 
Efeso (252-253). 


Muere Gallo asesinado 
(253). Valeriano, empera- 
dor (253-259). 


Invasiones en la frontera 
norte de francos y alama- 
nes (258). 


CONTEXTO ECLESIAL 


y a éste S. Fabián (236- 
250). 


Hipólito, presbítero roma- 
no, es deportado a Cerde- 
ña (235). 


Manes, discípulo de Sha- 
fur, funda el maniqueísmo 
(240). 


Catacumbas de Domitila: 
capilla del Buen Pastor 
(240). 


Persecución de Decio, que 
promulga un edicto gene- 
ral (249) ordenando a to- 
dos los ciudadanos roma- 
nos a participar en una 
supplicatio. Hubo muchos 
lapsi. 


Roma: el papa $. Fabián 
es una de las víctimas de 
la persecución de Decio 
(250). Le sucede S. Cor- 
nelio (251-253). 


Novaciano elegido antipa- 
pa se erige en cabeza del 
cisma de los «novacia- 
nos» (251). 


Roma: S. Lucio Í, papa 
(253-254). Es desterrado 
poco después de su elec- 
ción. Le sucede S. Este- 
ban (254-257), que muere 
mártir. 


Concilios de Cartago (255- 
256) sobre la práctica de 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Novaciano redacta el es- 
crito De Trinitate (240) 
para combatir el monar- 
quianismo. 


Orígenes escribe el Con- 
tra Celso (46), como una 
respuesta a los ataques 
contra los cristianos del fi- 
lósofo Celso (finales del 
siglo If) en su obra el Dis- 
curso verdadero. 


Dionisio accede al obispa- 
do de Alejandría (247), y 
se pone también al frente 
de la Escuela catequética 
de Alejandría. 


S. Cipriano, obispo de 
Cartago (249). Escribe su 
tratado De lapsis. 


Muerte de Orígenes (253). 


S. Cipriano, de acuerdo 
con una parte de la tradi- 
ción africana, confería de 
nuevo el bautismo a quie- 
nes habían sido bautizados 
antes fuera de la Iglesta. A 
fin de tratar este tema reu- 
nió en Cartago unos síno- 
dos (255-256). A esta prác- 
tica se opuso el papa $. 
Esteban sosteniendo que 
era suficiente la imposi- 
ción de manos. 


Muere mártir S. Cipriano 
(258). 
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Diversas invasiones en el 
limes de Persia por parte 
de los Sasánidas, que lle- 
gan hasta Capadocia y 
Antioquía. Destrucción de 
Dura Europos (256). 


Valeriano es vencido en 
Edesa y hecho prisionero 
de los persas (260). 


Galieno queda como úni- 
co emperador (260-268). 
Realiza una serie de refor- 
mas militares. 


Porfirio: Eneadas (262). 


Galieno derrota a los ala- 
manes en Milán (262). 


Campaña militar en los 
Balcanes contra los bárba- 
ros (267). 


Muerte de Galieno (268). 
Claudio Il el Gótico, em- 
perador (268-270). 


Epidemia de peste (268). 


Claudio 11 muere en Sir- 
mio, víctima de la peste 
(270). Le sucede Aurelia- 
no (270-275). Aumenta la 
presión fiscal. 


Aureliano vence a los bár- 
baros que están invadien- 
do Italia (271). En ese 
mismo año se traslada a 
Oriente y vence a los per- 
sas en Palmira. Muerte de 
Shapur 1 (272). 


El culto solar se hace ofi- 
cial en el Imperio. En 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


rebautizar a quienes se ha- 
bían bautizado en la here- 
jía. 


Persecución de Valeriano 
(257-258). Roma: martirio 
del papa $. Sixto 11 (257- 
258), y del diácono $. Lo- 
renzo. 


Roma: S. Dionisio, papa 
(259-268). 


Celebración de un Sínodo 
en Roma presidido por $. 
Dionisio (260). Se hace 
eco de la denuncia por 
errores cristológicos del 
obispo Dionisio de Ale- 
jandría. El Concilio con- 
dena tanto el sabelianismo 
como el triteísmo. 


Roma: S. Félix 1, papa 
(269-274) responde a una 
carta enviada por los 
miembros del Concilio de 
Antioquía (268), que ha- 
bían condenado a Pablo 
de Samosata. Este here- 
siarca sostenía un monar- 
quianismo de tipo adop- 
cionista. 


S. Antonio inicia en Egip- 
to una forma de vida ascé- 
tica, que se conoce con el 
nombre de monacato (c 
270). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Nacimiento de Eusebio de 
Cesarea (c 263). 


Muerte de S. Gregorio el 
Taumaturgo, evangeliza- 
dor del Ponto, durante el 
reinado de Aureliano (270- 
21): 


FECHAS 


280 
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290 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL. 


Roma se consagra un tem- 
plo al sol invictus (272). 


Aureliano muere en Bi- 
zancio (275). Le sucede 
Claudio Tácito (275-276), 
que muere en Asia Menor, 
cuando estaba combatien- 
do a los godos (276). Au- 
relio Probo, emperador 
(276-282). 


277-278: guerras contra 
los bárbaros. 


Asesinato de Probo (282). 
Caro, emperador (282- 
283): ocupa Seleucia-Cte- 
sifonte, donde muere 
(283). Sus hijos, empera- 
dores: Carino en Occiden- 
te y Numeriano en Oriente 
(284). El ejército aclama 
emperador a Diocleciano 
(284-305). Guerra civil y 
muerte de Carino (285). 


Maximiano es asociado al 
poder con el título de Au- 
gusto (286). 


Rebelión de Carausio en 
Britania (286). 


Constancio Cloro vence a 
Carausio (290). 


Tetrarquía (293) con dos 
Césares: Constancio Clo- 
ro para Occidente, Galerio 
Valerio Maximiano para 
Oriente. Reforma admi- 
nistrativa. 


Galerio lucha contra los 
Sasánidas de  Narsetes 
(296-298). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Roma: S. Eutiquiano, papa 
(275-283). 


Roma: $. Cayo (o Gayo), 
papa (283-296). 


Roma: S. Marcelino, papa 
(296-304). 


Evangelización de Arme- 
nia por parte de Gregorio 
el ¡Iluminador (c 295). 


Persecución contra los 
maniqueos (297). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Nacimiento de Pacomio (c 
292). 


Conversión de Arnobio (c 
295). Su obra más conoci- 
da será el Adversus Natto- 
nes, donde combate el 
culto y los ritos de la reli- 
gión pagana. 


Nacimiento de S. Atana- 
sio (295-300). 
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300 


310 


472 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Edicto de Diocleciano fi- 
jando el precio máximo de 


productos y Servicios 
(301). 
Muerte de Porfirio (3057). 


Abdicación de Maximia- 
no y Diocleciano. Galerio 
y Constancio Cloro Au- 
gustos. Césares: Maximi- 
no Daya y Flavio Severo 
(305). 


Guerras entre los suceso- 
res de Diocleciano y Ma- 
ximiano. Muerte de Cons- 
tancio Cloro (306). Su 
hijo Constantino aclama- 
do Augusto. Rebelión en 
Roma de Majencio, hijo 
de Maximiano (306). 


Acuerdo de Camuntum 
(308). Occidente: Licinio, 
Augusto; Constantino, Cé- 
sar. Oriente: Galerio, Au- 
gusto, Maximino Daya, 
César. | 


Muerte de Maximiano 
(310) y de Galerio (311). 


Constantino vence a Ma- 
jencio en la batalla del 
Puente Milvio (312) y 
queda como único empe- 
rador de Occidente. 


Licinio derrota a Maximi- 
no Daya (313) y queda 
como único emperador de 
Oriente. 


Roma: construcción del 
arco de Constantino (314). 


Nacimiento de Libanio (c 
314). 


PATROLOGÍA 2 


CONTEXTO ECLESIAL 


Pinturas en el hipogeo de 
los Acilios en las cata- 
cumbas de Priscila  (c 
300). 


Persecución de Dioclecia- 
no: cuatro edictos (303- 
304). Numersos mártires, 
entre Jos que se cuentan 
Santa Inés, S. Sebastián, 
Santos Cosme y Damián, 
S. Mauricio, etc. 

El problema de los fradi- 
tores. 


Concilio de Ilíberis (Elvi- 
ra) (3067-3267). Impor- 
tante para conocer la si- 
tuación de la Iglesia en 
Hispania durante los co- 
mienzos del siglo IV. 


Roma: S. Marcelo, papa 
(308-309). Le sucede S. 
Eusebio (309-310). 


Roma: S. Milcíades, papa 
(311-314). 


Edicto de libertad religio- 
sa dado por Galerio (311). 


Comienzo de cisma dona- 
tista en Africa. 


El llamado edicto de Mi- 
lán (313) de Constantino y 
Licinio establece la liber- 
tad de culto para el cristia- 
nismo. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Conversión de Lactancio 
(c 300). 


Lactancio compone las Di- 
vinae Institutiones (306- 
313). 


Metodio de Olimpo, ad- 
versario de Orígenes, cri- 
tica en el De resurrectione 
la doctrina de le preexis- 
tencia de las almas (310). 
Su obra más conocida será 
el Symposion diálogo so- 
bre la virginidad. Muere 
mártir (311). 


Luciano funda la llamada 
Escuela de Antioquía 
(312). Muere mártir en 
312: 


FECHAS 


320 


330 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Condena y persecución de 
los donatistas (315-316). 


Constantino otorga la epis- 
copalis audientia (318). 


Abolición de las leyes au- 
gusteas sobre el celibato 
(320). 


Constantino vence a Lici- 
nio en Adrianópolis y Cri- 
sópolis (323-324), que- 
dando como único empe- 
rador. 


Prohibición de los juegos 
de gladiadores (325). 


Muerte de Jámblico, filó- 
sofo griego (c 325), 


Edicto imperial contra los 
herejes (326), que son ex- 
cluidos de los beneficios 
del clero. 


Inicio de la construcción 
de la nueva capital Cons- 
tantinopla (326-330). 


Se inaugura Constantino- 
pla, la Nueva Roma (330). 


Victoria de Constantino 
sobre los godos (332). 


Campaña militar contra 
los sármatas (332). 


Inicio de una guerra con- 
tra los persas (336). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Roma: concilio sobre la 
cuestión donatista (313). 


Concilio de Arlés sobre el 
«donatismo» (314). 


Roma: S. Silvestre, papa 
(314-335). 


Evangelización de Geor- 
gra: Santa Nino (320). 


Alejandría: sínodo contra 
Arrio (323), nacido hacia 
el 260, se había adherido 
al cisma meleciano. Arrio 
propalará una herejía que 
niega la divinidad del Ver- 
bo. 


Nicea: primer gran Con- 
cilio (ecuménico) (325), 
convocado por el empera- 
dor Constantino. Condena 
de Arrio y redacción del 
símbolo en el que se afir- 
ma que el Hijo es «con- 
substancial» (homoousios) 
al Padre. 


Helena, madre de Cons- 
tantino, promueve en Je- 
rusalén la construcción de 
varios edificios dedicados 
al culto cristiano (326). 


Roma: muerte del papa $. 
Silvestre (335), al que su- 
cede S. Marcos (336), y 
después S. Julio 1 (337- 
332). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Lactancio escribe De mor- 
tibus persecutorum entre 
los años 318 y 321. 


Eusebio de Cesarea publi- 
ca la Preparación evangé- 
lica (312). 


Muerte de  Lactancio 


(320). 


Eusebio de Cesarea hace 
la redacción definitiva de 
su Historia ecclesiastica 
(c 323), que además de su 
valor apologético, aporta 
una rica documentación, 
que no se encuentra en 
otros escritos. 

Un poco mas tarde, publi- 
ca la Demostración evan- 
gélica (325). 


Muerte de Arnobio (327). 


S. Atanasio sucede a Ale- 
jandro en la sede alejan- 
drina (328). 


Nacimiento de $. Grego- 
rio de Nactanzo (c 326). 


Nacimiento de S. Basilio 
el Grande (329-330). 


Juvenco redacta la prime- 
ra Obra poética cristiana: 
Evangeliorum libri IV 
(330). 


S. Atanasio se refugia en 
la Tebaida (Egipto) (330). 


Nacimiento de S. Grego- 
rio de Nisa (c 335). 


473 


FECHAS 


OL 


340 


350 


474 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Bautismo y muerte de 
Constantino (337). Divi- 
sión del Imperio entre sus 
hijos: Constantino 11 (337- 
340): Hispania, Galia y 
Britania; Constante 1 
(337-350): Italia, Ilírico, 
Africa; Constancio 1] 
(337-361): Asia, Siria y 
Egipto. 


Constantino 1I muere en 
Aquileya en lucha contra 
su hermano Constante 
(340), quedando el Impe- 
rio dividido entre los dos 
hermanos restantes. 


Constancio y Constante 
abrogan el procedimiento 
judicial per formulas 
(342). 


Constante permite el esta- 
blecimiento de grupos de 


francos en las Galias 
(342). 
Muerte de Constante 


(350), asesinado por Mag- 
nencio, que en las Galias 
se proclama Augusto, sien- 
do derrotado por Constan- 
cio II (353), quedándose 
como único emperador. 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


Concilio («latrocinio») de 
Tiro (335), que condena a 
S. Atanasio a destierro en 
las Galias, donde da a co- 
nocer la vida monástica. 


Muerte de Arrio (c 336). 


Cartago: Concilio donatis- 
ta (336). 


Persia: persecución de Sa- 
phur 1 contra los eristia- 
nos (339). 


María, hermana de $. Pa- 
comio, funda un monaste- 
rio femenino (340). 


Sínodo de Antioquía (in 
Encaentis) (341). 


Ulfilas es consagrado 
obispo de los godos (341). 


Exención del clero de las 
tasas curiales (342). 


Concilto de Sárdica (So- 
fía) (343). 


Macedonio, obispo de 
Constantinopla: iniciador 
del Macedonianismo(344). 
Concilio de Cartago (348) 
contra los donatistas. 


Ulfilas traduce la Biblia al 
gótico (350). 


Roma: S. Liberio, papa 
(352-366). Desterrado por 
Constancio a Tracia (356), 
será sustituido por Félix II, 
hasta que regrese de nuevo 
a la diócesis en 358. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Los emperadores Cons- 
tantino II y Constante sos- 
tienen a $. Atanasio, 
mientras que Constancio 
apoya a los arrianos. 


S. Antonio visita Alejan- 
dría y el desierto de Ni- 
tria. Fundación de las Cel- 
das (338). 


Muerte de Eusebio de Ce- 
sarea (c 340). 


Estancia en Roma de S. 
Atanasio (340). 


Muerte de Afraates, el Sa- 
bio Persa (c 345). 


Muerte de S. Pacomio 
(347). Nacimiento de S. 
Jerónimo y de Rufino de 
Aquileya (c 347). 


S. Cirilo de Jerusalén pre- 
dica sus Catequesis (c 
348). 


Nacimiento de S. Juan 
Crisóstomo (c 350). 


FECHAS 


360 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Invasiones de francos y 
alamanes en las Galias 
(352). 


Juliano es asociado al tro- 
no (355). 


Clausura de los templos 
paganos y cesación de su 
culto (356). 


La estatua de la diosa Vic- 
toria es retirada del Sena- 
do (357). Juliano combate 
con éxito a francos y ala- 
manes. 


Saphur 11 reemprende la 
hostilidades contra Roma 
(359). 


Juliano, el Apóstata, pro- 
clamado emperador (361 - 
363). Declara la igualdad 
de cultos y quiere restau- 
rar el paganismo. 


Muerte de Juliano en lu- 
cha contra los partos 
(363). Le sucede Joviano 
(363-364). 


Muerte de Joviano (364), 
Valentiniano TI, emperador 
(364-375): se establece en 
Milán y asocia al Imperio 
a su hermano Valente 
(364-378) para Oriente con 
sede en Constantinopla. 


Valentiniano nombra Au- 
gusto a su hijo Graciano 
de ocho años (367-383). 


Guerra visigótica de Va- 
lente (367-369). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Muere Donato en Cartago 
(399): 


Concilio de Milán (355): 
condena de S. Atanasio. 


Sínodo arriano de Sirmio 
3S7). 


Otro Sínodo de Sirmio, 
(358-359) donde triunfa la 
doctrina homoeusiana. 


Concilio de Rímini (359). 
Los obispos alcanzan una 
fórmula de compromiso. 


Constantinopla: concilio 
homeísta, impulsado por 
el emperador Constancio 
(360). 


Apolinar, obispo de Lao- 
dicea (361), defiende una 
tesis errónea sobre la 
asunción de la naturaleza 
humana del Verbo. 


Alejandría: concilio de 
obispos egipcios, patroci- 
nado por S. Atanasio (362). 


Roma: S. Dámaso Í, papa 
(366-384). 


Primer Concilio de Arme- 
nia en Ashtishat (365). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Nacimiento de $. Agustín 
en Tagaste (354). 


Muerte de S. Antonio en 
Egipto (c 355). 


Conversión de Mario Vic- 
torino (c 355). 


S. Hilario de Poitiers, en 
su obra De Trinitate, afir- 
ma la unidad de naturale- 
za y la distinción de Per- 
sonas. 


S. Atanasio escribe la Vita 
Antonii (357). 


S. Martín de Tours, nacido 
en Panonia, funda la co- 
munidad monástica de L1- 
gugé (361). 


S. Basilio el Grande, con- 
sagrado obispo (364). 


El Gran Asketikón de $. 
Basilio de Cesarea: com- 
prende las Grandes Reglas 
y las Pegueñas Reglas, es 
decir, unas 400 cuestiones 
sobre la vida ascética y 
monástica (365-367). 


Epifanio obispo de Sala- 
mina (367). 
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CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Muerte de Valentiniano ] 
(375). Le suceden en Occi- 
dente sus hijos Graciano y 
Valentiniano 11 (375-392) 
(TMírico). Continúa Valente 
gobernando en Oriente. 


Rebelión de los visigodos. 
Valente es derrotado y 
muere en la batalla de 
Adrianópolis (378). 


Graciano nombra a Teo- 
dosio Augusto para el 
Oriente (379-395). 


Edictos de Graciano y Teo- 
dosio a favor de los cristia- 
nos (379-380). 


Edicto de Tesalónica de 
Teodosio (380): el cristia- 
nismo religión del Impe- 
rjo. 


Prohibición de Jos cultos 
paganos por Teodosio 
(381). 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


370-375: inicios del pris- 
cilianismo en Hispania. 
Prisciliano predica una 
doctrina ascética muy rí- 
gida; admite la existencia 
de otros libros canónicos 
además de los que están 
en el canon; afirma una 
humanidad no real de 
Cristo. 


Concilio de Roma (374), 
condena a: Eustacio de 
Sebaste y Apolinar de 
Laodicea. 


Concilio de Valence en las 
Galias (374). 


Melania se traslada al 
Monte de los Olivos (376). 


El clero queda exonerado 
de encargos públicos per- 
sonales (377). 


Prohibición imperial a los 
herejes de celebrar asam- 
bleas (379). 


El latín se convierte en la 
lengua litúrgica de Roma 
(379). 


Concilio de Zaragoza 
(380) contra el priscilia- 
nismo. 


Concilio de Constantino- 
pla 1 (11 ecuménico) (381). 
Se define la doctrina sobre 
el Espíritu Santo. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


S. Basilio el Grande, obis- 
po de Cesarea (370). 


S. Gregorio de Nacianzo, 
obispo de Sásima (372). 
S. Martín, obispo de Tours 
(372). 


Muerte de S. Efrén el Si- 
rio (373). Fundador de la 
Escuela de Edesa. 


S. Ambrosio, obispo de 
Milán (374). 


S. Basilio de Cesarea es- 
cribe el tratado De Spiritu 
Sancto (375). 


Muerte de S. Basilio el 
Grande de Cesarea (379). 


S. Gregorio de Nacianzo 
pronuncia en Constantino- 
pla los cinco Discursos 
teológicos (380). 

Se instaura en Constanti- 
nopla la fiesta de la Nati- 
vidad del Señor el 25 de 
diciembre. 


FECHAS 
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SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Teodosio permite a los vi- 
sigodos establecerse en 
Mesia como aliados del 
Imperio (382). 


Muere Graciano asesina- 
do por Máximo Magno 
(383). 
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Teodosio derrota a Máxi- 


mo en Aquileya y ordena 
su ejecución (388). 


Matanza de Tesalónica or- 
denada por Teodosio y su- 
cesiva penitencia pública 
del emperador (390). 


Edicto de Teodosio que 
prohíbe el culto pagano 
bajo cualquier forma (391). 
Muerte de Valentiniano Il 
a manos de Arbogaste 
(392). 


En Olimpia se celebra la 
última Olimpíada (393). 


Victoria de Teodosio so- 
bre el usurpador Eugenio 
en el Frigido (394). 


Muerte de Teodosio (395). 
El Imperto se divide entre 


CONTEXTO ECLESIAL 


Muerte de Ulfilas (382). 


Roma: muerte de S. Dá- 
maso, le sucede $. Siricio 
(384-399). 


Prisciliano es ejecutado en 
Tréveris (385) por orden 
del usurpador Máximo. 


Cuestión polémica entre 
la emperatriz Justina y $. 
Ambrosio sobre la pose- 
sión de unas basílicas en 
Milán (386). Nacimiento 
de la himnología ambro- 
siana. 


A los monjes se les prohí- 
be permanecer en las ciu- 
dades (390). 


Derecho de asilo en las 
1elesias (392). 


Concilio plenario de Hi- 
pona de las provincias de 
Africa (393). Intervención 
de $. Agustín. 


Estalla la polémica orige- 
nista (393). 


Concilio de Constantino- 
pla (394). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Evagrio Póntico viaja a 
Palestina (382) y se esta- 
blece en el Escete y en 
Kelia (383). 


Estancia de $. Agustín en 
Roma (384) y Milán (oto- 
ño del año 384 al 386). 


S. Jerónimo: realización 
de la Vulgata (c 385). 


S. Gregorio de Nisa escri- 
be su Oratio catechetica 
magna (c 385). 


Milán: conversión de S. 
Agustín (386), bautizado 
por S. Ambrosio (387). 
Muerte de Santa Mónica 
en Ostia (387). 


Muerte de $. Gregorio 
Nacianceno (389). 


390-391: De mysteriis y 
De sacramentis de S. Am- 
brosto. 


S. Agustín recibe la orde- 
nación episcopal (391). 
Teodoro, obispo de Mop- 
suestia (Cilicia) (392). 


Muerte de Diodoro de 
Tarso (antes de 394), fun- 
dador de la Escuela exe- 
gética de Antioquía. 


S. Jerónimo compone el 


tratado De viris illustribus 
(394). 


Muerte de $. Gregorio de 
Nisa (395). 


S. Agustín, obispo de Hi- 
pona (395). 
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CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


sus dos hijos: Honorio en 
Occidente (395-423); Ar- 
cadio en Oriente (395- 
408). 


Alarico en Grecia. Saqueo 
de Atenas (396). 


África: rebelión de Mauro 
Gildón (397). 


Composiciones poéticas 
de Claudio Claudiano 
(398). 


Persia: muere Bahram, le 
sucede Jazdgart 1 (399). 


Prohibición de las fiestas 
paganas, aunque se con- 
serven los templos (399). 


Los ostrogodos se sitúan 
en Panonia (400). 

Muere el historiador 
Amiano Marcelino (400). 


Alarico invade Italia: de- 
rrota de Estilicón en Vero- 
na y Pollenza (402-403). 
Honorio establece su resi- 
dencia en Rávena (403). 


Muere el político y orador 
romano Quinto Aurelio 
Símaco (404). 


Invasiones bárbaras: sue- 
vos, vándalos y alanos 
cruzan el Rhin y se esta- 
blecen en las Galias y en 
Hispania (406). 


Muerte de Arcadio (408). 
Teodosio Il, emperador 
(408-450). Muere Estili- 
cón, asesinado por orden 
de Honorio. 


PATROLOGÍA ME 


CONTEXTO ECLESIAL 


Concilio de Cartago (397) 
en el que se aprueba el 
Breviarium Hipponense. 


Nintano evangeliza Esco- 
cia (398). 


Roma: S. Anastasio |, papa 
(399-401). 


Alejandría: Teófilo reúne 
un Concilio para condenar 
a Orígenes (399). 


Roma: S. Inocencio [, papa 
(401-417). 


Concilio de Toledo (40)). 


Confiscación de los luga- 
res de culto de los herejes 
(402). 


Edicto imperial contra los 
donatistas (405). 


Confirmación de la epis- 
copalis audientia (408). 


Se prohíbe que el domin- 
go se celebren espectácu- 
los públicos (409). 


AUTORES Y ESC 
CRISTIANOS 


Muerte de S. Martín de 
Tours (397). 


Muerte de S. Ambrosio 
(397). 


Muere Dídimo el Ciego 
(398). 


S. Juan Crisóstomo elegi- 
do obispo de Constantino- 
pla (398). 


Muerte de Evagrio Pónti- 
co (399). 


Constantinopla: exilio de 
S. Juan Crisóstomo (404). 


Muere el poeta cristiano 
Aurelio Clemente Pruden- 
cio (405). 


Muerte de $. Juan Crisós- 
tomo (407). 


FECHAS 


410 
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SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Asedio y saqueo de Roma 
por los visigodos de Alari- 
co | (410), llegando en sus 
incursiones hasta Calabria 
donde muere. Le sucede 
Ataúlfo, que invade la Ga- 
lia menidional (412). 


Ataúlfo se casa con Gala 
Placidia, hermana de Ho- 
norio (414). 


Muere asesinada la filóso- 
fa Hipatía (415). 


A Ataúlfo le sucede Walia 
(415-419). 


En Oriente todo el poder 
queda en manos de Pul- 
queria (415). 


Aquitania: Teodorico ], 
rey de los visigodos (419- 
451). 


Persia: Bahram V, rey 
(420). 


Muerte de Honorio (423). 
Teodosio H reconoce co- 
mo emperador a Valenti- 
niano III de cuatro años 
(423-455), hijo de Gala 
Placidia y Constancio. La 
madre tendrá el poder 
efectivo. 


CONTEXTO ECLESIAL 


Concilio de Seleucia-Cte- 
sifonte (410). 


Muerte de Melania en Je- 
rusalén (410). 


Conferencia (Collatio) de 
Cartago entre católicos y 
donatistas (411). 


Condena del pelagiano Ce- 
lestio en Cartago (411- 
412). El pelagianismo sos- 
tenía que el pecado origi- 
nal no era hereditario. 


Sínodo de Dióspolis (415) 
contra Pelagio. 


A instancias de los obis- 
pos africanos, el papa Ino- 
cencio condena a Pelagio 
y a Celestio (416). 


Roma: S. Zósimo, papa 
(417-418). A la muerte de 
Zósimo una parte del cle- 
ro elige a Eulalio y otra al 
papa Bonifacio 1 (418- 
422). 


Persecución en Persia por 
parte de los Sasánidas 
(420). 


Roma: $. Celestino 1, papa 
(422-432). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


S. Cirilo, patriarca de Ale- 
jandría (412). 


S. Agustín redacta la Ciu- 
dad de Dios entre los años 
413 y 426. 


Juan Casiano introduce la 
vida monástica en Marse- 
lla (415-435). 


Orosio en África (416). 
Las Historiae que escribe 
abarcan desde el diluvio 
hasta el año 417. 


Paladio de Helenópolis 
escribe la Historia Lausí- 
aca (419.420) en la que 
presenta diversos perfiles 
ascéticos de hombres y 
mujeres. 


Muerte de S. Jerónimo 
(420). 

S. Agustín termina el tra- 
tado De Trinitate en 420. 


Muere Sulpicio Severo 
(423). 


479 


¿FECHAS 


430 


440 


480 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Bonifacio, gobernador de 
Africa se rebela contra el 
poder imperial (427). 


Aecio derrota a los fran- 
cos (428). 


Los vándalos invaden 


África (429). 


Derrota de Bonifacio en 
Africa. Asedio de Hipona 
por los vándalos (430). 


Los francos asentados en 
las Galias (431). 


Rávena: Aecio es nombra- 
do Patricio (434). 


Codex Theodosianus 
(438). Entra en vigor al 
año siguiente. 


Toma de Cartago por 
Genserico (439). 


Los vándalos de Genseri- 
co invaden Sicilia (440). 


Los vándalos en África, 
conquistan Cartago y dan 
vida a un reino germánico 
independiente del Imperio 
(442). 


PATROLOGÍA ve 


CONTEXTO ECLESIAL 


Confirmación de los privi- 
legios de la Iglesia y del 
clero por parte del empe- 
rador (425). 


Nestorio, patriarca de 
Constantinopla (428). La 
cuestión de María como 
Theotókos. La reacción de 
Cinilo de Alejandría. 
Armenia cae en poder de 
los Sasánidas. 


Derecho de asilo en las 
Iglesias (430). 


Concilio de Éfeso (II 
ecuménico) (431). Conde- 
na de Nestorio. Definió a 
María como Theotókos, 
«Madre de Dios». 


Roma: $. Sixto, papa (432- 
440). Basílica de Santa 
María Mayor con mosai- 
cos sobre la Virgen. 


Los templos paganos son 
cedidos a la Iglesia (435). 
Muerte de Melania la Jo- 


ven (439). 


Roma: $. León l, papa 
(440-461). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Juan Casiano redacta las 
Intitutiones, las Conlatio- 
nes y De incarnatione Do- 
mini contra Nestorium 
(425-430). 


dd Ciego 


Muerte de S. Agustín 
(430). EN 


Muere Paulino de Nola, 6 
poeta enistiano (431). 


S. Patricio llega al norte 
de Irlanda (432). 


Acuerdo entre $. Cirilo de 
Alejandría y Juan de An- 
tioquía sobre la cuestión 
nestoriana (433). 


Muerte de Mesrop (439- 
440), inventor del alfabeto 
armenio y traductor de la 
Biblia. 


Muerte de S. Cirilo de 
Alejandría (444). 


FECHAS 


450 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLITICO-SOCIAL 
Atila en los Balcanes 
(444-446). 


Los escritos de Porfirio 
contra los cristianos son 
condenados al fuego (448). 


Los anglos y los sajones 
desembarcan en Britania 
(449). 


Muere Teodosio Il, empe- 
rador de Oriente (450). 
Marciano, emperador 
(450-457). Rávena: muer- 
te de Gala Placidia (450). 


Aecio derrota a Atila en 
los Campos Cataláunicos 
(cerca de Chálons-sur- 
Marne) (451). 


Atila en Italia (452-453); 
encuentro con el papa $. 
León Magno. 


Constantinopla: muerte de 
Pulqueria (453). Teodori- 
co Il rey de los visigodos 
en Aquitania. 


Valentiniano 1 muere en 
Roma (455). Los vándalos 
saquean la Urbe. 


Constantinopla: León l, 
emperador (457-474). En 
Occidente:  Mayoriano 
(457-461). 


Libio Severo, emperador 
(461-465). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Eutiques es condenado por 
un Sínodo de Constantino- 
pla, convocado por el pa- 
triarca Flaviano (448). 


Concilio («Jatrocinio») de 
Efeso (449), organizado 
por Dióscoro de Alejan- 
dría, que rehabilita a Euti- 
ques y condena a los obis- 
pos ortodoxos Flaviano y 
Teodoreto. 


Muerte de Nestorio (450). 


Concilio de Calcedonia 
(451) (IV ecuménico). 
Condena del monofisismo 
de Eutiques. Deroga los 
actos del «latrocinio» ete- 
sino. Sigue la doctrina del 
Tomus ad Flavianum. Re- 
conoce como patriarcal la 
sede de Jerusalén. 


Sólo se permite la consa- 
gración de las monjas a 
aquellas mujeres gue ha- 
yan cumplido 40 años 
(459). 


Muerte de S. Simeón Esti- 
lita el Viejo (459). 


Roma: muerte de S. León 
Magno (461). Le sucede 
S. Hilario (461-468). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Teodoreto de Ciro denun- 
cia los errores de Eutiques 
en su tratado Eranistes 
(447). 


S. León Magno escribe el 
Tomus ad  Flavianum, 
(449) importante docu- 
mento sobre la cuestión 
cristológica. 


Muerte de S. Pedro Crisó- 
logo (450). 


Muerte de Teodoreto de 
Ciro (c 460). Es autor de 
la última apología cristia- 
na: Graecarum affectio- 
num curatio. 


481 


FECHAS 


470 


480 


482 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Occidente: Procopio em- 
perador (467-472). 


Teodorico, rey de los visi- 
godos, obtiene territorios 
cercanos al Danubio, cedi- 
dos por León 1 (470). 


Constantinopla: muerte de 
León 1 (474). Emperado- 
res: primero León Il y 
después Zenón el Isáurico 
(474-401). Breve interreg- 
no de Basilisco (475). 


Rávena: Rómulo Augús- 
tulo, emperador (475). Es 
depuesto por Odoacro que 
envía las insignias impe- 
riales a Zenón, emperador 
de Oriente. 


Muerte de Childerico, rey 
de los francos (481). Le 
sucede Clodoveo (481- 
511), que unifica casi toda 
la Galia. 


Odoacro extiende su do- 
minio sobre Dalmacia 
(483). 


Muerte de Eurico, rey de 
los visigodos (484). Le 
sucede Alarico Il (484- 
507). 


Muerte del filósofo Proclo 
(485). 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


Muerte de S$S. Patricio 
(461): Irlanda cristiana. 


Roma: S. Simplicio, papa 
(468-483). 


Concilio de Arlés (470): 
condena la doctrina pre- 
destinacionista de Lúcido. 


Persecución en África de 
los vándalos contra los 
cristianos (478). 


Henoticón del emperador 
Zenón  Isáurico (482), 
edicto de unión, redactado 
bajo el influjo del patriar- 
ca Acacto de Constantino- 
pla. 


Roma: muere el papa S. 
Simplicio (483). Le suce- 
de S. Félix HI, papa (483- 
492). Condena el Henoti- 
kon y a Acacio. Cisma de 
Acacio (484-519). 


Concilio de Seleucia-Cte- 
sifonte (486). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Muerte de Salviano de 
Marsella (c 470). Su obra 
principal fue el De guber- 
natione Dei, donde des- 
arrolla el tema de la provi- 
dencia divina. 


Uta 
ASÍ 


Nacimiento de Boecio en 
Roma (c 480). 


Nacimiento de Casiodoro 
en Scyllacium (Squillace) 
(ca. 480-485). 


Muerte de Sidonio Apoli- 
nar (484), que deja un im- 
portante epistolario (147 
cartas). 


FECHAS 


490 


500 


510 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Teodorico, nombrado cón- 
sul por el emperador Ze- 
nón, entra en Italia con los 
ostrogodos (489). 


Muerte del emperador Ze- 
nón (491). Le sucede 
Anastasio 1 (491-518). 


Rávena: conquistada por 
Teodorico (493), que se 
casa con una hermana de 
Clodoveo, rey de los fran- 
cos. 


Redacción definitiva del 
Talmud de Babilonia (c 
500). 


Lex romana Visigothorum 
(506). 


Guerra en las Galias entre 
francos y visigodos. Vic- 
toria de los francos en 
Vouillé (507). 


Muerte de  Clodoveo 
(511). El reino franco se 
divide entre sus cuatro hi- 
jos: Teodorico 1 (Austra- 
sia), Clodomiro (Orleans), 
Childeberto (París), Clota- 
rio (Soissons). 


Lex romana Burgundio- 
rum (517). 


Justino 1, emperador de 
Oriente (518-527). 


Fundación del reino de 
Wessex por Cerdic (519). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Zenón manda cerrar la Es- 
cuela de Edesa (489). 


Concilio de Vagharshapat 
(491). Paso de la Iglesia 
armenia al monofisimo. 


Roma: S. Gelasio I, papa 
(492-496). Le sucede $. 
Anastasio Il (496-498). A 
quien sustituye S. Símaco 
(498-514). Cisma de Lo- 
renzo hasta el año 506. 


Clodoveo recibe el bautis- 
mo de manos de S. Remi- 
gio de Reims. Conversión 
de los francos (c 500). 


Concilio de Agde (506), 
presidido por S. Cesareo 
de Arlés. Es importante 
para la política religiosa 
en relación con Alarico, 
rey de los visigodos. 


El emperador Anastasio 
depone al patriarca Mar- 
ciano (511). 


Roma: $. Hormisdas, papa 
(514-523). 


Conversión del rey bur- 
gundio Segismundo y de 
su pueblo (516). 


Concilio de Epaon (517) 
con Avito de Vienne. 


Fin del cisma acaciano 


(519) 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


El Sacramentarium gela- 
sianum es la primera edi- 
ción oficial de un texto li- 
túrgico equiparable a lo 
que hoy llamaríamos un 
«Misal romano» (494). 


Apophthégmata Patrum: 
colección de dichos de los 
Padres del desierto. Pri- 
meras compilaciones por 
orden alfabético (c 500). 


Boecio escribe el Comen- 
tario a las Categorías de 
Aristóteles (510). 


483 


FECHAS 


520 


530 


540 


484 


h. 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


Guerra entre francos y 
burgundios (523-524). 
Encarcelamiento y muerte 
de Boecio (525). 


España: Amalarico, rey de 
los visigodos (526-531). 


Justiniano es elegido em- 
perador (527-565). Bajo 
su mandato reconquista 
para Bizancio: Italia, Afri- 
ca y parte de Hispania. 


Primera redacción del Co- 
dex  lustinianus (529), 
bajo la dirección de Tribo- 
niano. 


Belisario, general de Justi- 
niano, vence a los Sasáni- 
das en Dara (530). 


Belisario en Italia (533), 
reconquista el Africa van- 
dálica (534). 


Constantinopla: publica- 
ción del Corpus iuris civi- 
lis (535). 


Guerra gótica. Destruc- 
ción del reino ostrogodo. 
Italia se incorpora al Im- 
perio de Oriente (535- 
ION 


Totila, rey de los ostrogo- 
dos (541). 


PATROLOGÍA 


CONTEXTO ECLESIAL 


Roma: $. Juan 1 (523-526), 
papa muere en la cárcel. 
Le sucede S, Félix IV 
(526-530). 


11 Concilio de Toledo 
(327) 

Concilio de Dvin (527?) 
en Armenia. 


Concilio de Orange (529). 
Importante para la teolo- 
gía de la gracia. 


Roma: Dióscoro, papa 
($30), designado por su 
predecesor. Una parte del 
clero elige a S. Bonifacio 
ll, que le sucede (530- 
532). Le siguen: S. Juan II 
(533-535), S. Silverio 
(535-536) y Vigilio (537- 
133): 


Construcción de Santa So- 
fía en Constantinopla 
(532-547). 


Muerte de Dionisio el Exi- 
guo (c 540). A él se debe el 
cómputo de la era cristia- 
na, a partir del nacimiento 
de Cristo, que fija en 753 
de la fundación de Roma, 
con un error entre 4 y 6 
años. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Boecio termina su obra 
Consolatio philosophiae 
(c 524) estando en la cár- 
cel ya muy próximo a su 
muerte. 


S. Benito de Nursia funda 
el monasterio de Monte 
Cassino (529). Sobre estas 
fechas se suele colocar la 
Regula Magistri, que in- 
fluirá en la Regla de S. 
Benito. 


h 


La primera mención de las 
obras del Pseudo Dionisio 
Areopagita se remonta al 


Muerte de $. Fulgencio de 
Ruspe (533). 


Nacimiento de $. Grego- 
rio de Tours (538). 


Nacimiento de Juan de Bí- 
claro (540). Llegaría a ser 
obispo de Barcelona. Es- 
cribió una Regula y una 
Chronica. 


Muerte de Cesáreo de Ar- 
lés (542). 


FECHAS 


550 


560 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


España: muerte del rey vi- 
sigodo Teudis (548). Le 
sucede Teudisclo (548- 
550). 


Totila conquista Roma 
(549). 


El general bizantino Nar- 
sés en Italia (552). Muerte 
de Totila, le sucede Tela. 


Los bizantinos ocupan 
parte de Hispania (552- 
554). 


España: Atanagildo vence 
al rey Agila (553). 


Clotario Í reunifica el rel- 
no de los francos (558). 


Inglaterra: Etelberto, rey 
de Kent (560-616). Cea- 
wlin, rey de Wessex (560- 
593). 


Muere Clotario 1 (561). El 
reino franco dividido en- 
tre sus hijos. 


Paz entre los Sasánidas de 
Cosroes y los Bizantinos 
(562). 


Muerte de Justiniano 
(565). Le sucede Justino 
11 (S65-578). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Edicto imperial contra 
Orígenes y el origenismo 
($43). 


Edicto de Justiniano de 
los «Tres Capítulos» 
(544), donde condena a 
Teodoro de Mopsuestia, 
Teodoreto de Ciro e Ibas 
de Edesa. 


El papa Vigilio es secues- 
trado por Justiniano (547). 


Fundación del monasterio 
de Santa Catalina del Si- 
naí (549). 


Concilio II de Constanti- 
nopla (V ecuménico) 
(553). 


Roma: Pelagio l, papa 
(556-561). 


El reino suevo de Galicia 
convertido al catolicismo: 
S. Martín de Dumio (560- 
570). 


Roma: Juan TI, papa (561- 
574). 

Concilio I de Braga (561). 
Lanza una serie de anate- 
matismos contra los restos 
de priscilianismo que que- 
daban todavía en Galicia. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Nacimiento de S. Leandro 
de Sevilla en Cartagena (c 
545). 


Cosme Indicopleustes es- 
cribe la  Topographia 
christiana (c 550). 


Muerte de S. Benito de 
Nursia (550-560). 


Casiodoro se retira de la 
vida política y funda en 
una de sus propiedades el 
«Vivarium» (554). Aquí 
escribirá su Expositio in 
Psalterium. 


Nacimiento de $. Isidoro 
de Sevilla en Cartagena 
(560). 


485 


FECHAS 


570 


580 


486 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


España: muerte de Atana- 
gildo (567). Le sucede 
Liuva 1 (567-572) y Leo- 
vigildo (572-586). 


Los longobardos invaden 
Italia (568). 


Nacimiento de Mahoma 
en la Meca (570). 


Gran Bretaña: conquistas 
del sajón Cuthwulf (571). 


Muerte de Justino Il 
(578). Tiberio 1H, empera- 
dor (578-582). 


El general bizantino Mau- 
ricio derrota a Cosroes 
(578). 


Mauricio, emperador de 
Oriente (582-602). 

España: rebelión de S. 
Hermenegildo, contra su 


PATROLOGÍA 2 


CONTEXTO ECLESIAL 


II Concilio de Braga, 
(572) presidido por $. 
Martín de Dumio. Por 
mandato de este Concilio 
recopiló y sistematizó al- 
gunos Capitula ex orien- 
talium  patrum synodis, 
conocidos como Capitula 
Martini, que se incorpora- 
ron a las Actas de este 
Concilio Bracarense. 


Roma: Benedicto l, papa 
(575-579). 


S. Gregorio Magno funda 
el monasterio de S. An- 
drés en el monte Celio 
(575). 


S. Gregorio, viaja como 
apocrisario a Constantino- 
pla (579-585). 


Roma: Pelagio Il, papa 
(579-590). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Venancio Fortunato com- 
pone el Pange Lingua y el 
Vexilla Regis (569). 


S. Gregorio elegido obis- 
po de Tours (573), 


S. Martín de Dumio escri- 
be el tratado De correctio- 
ne rusticorum (574), don- 
de denuncia la 
persistencia de prácticas 
paganas en la Galicia del 
siglo VI. El escrito De tri- 
na mersione se ocupa de 
defender la triple inmer- 
sión bautismal, frente a la 
única inmersión. 


S. Leandro de Sevilla, con- 
sagrado obispo (c 578), 
viaja a Bizancio. 


S. Gregorio inicia la com- 
posición de los Moralia in 
Job, dedicados a S. Lean- 
dro de Sevilla (580). 
Muerte de  Casiodoro 
(580). 


Nacimtento de S. Máximo 
el Confesor (c 580). 


FECHAS 


590 


SINOPSIS CRONOLÓGICA 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


padre Leovigildo, arriano 
($82). 


584: Italia: Autari, rey de 
los longobardos  (584- 
590). Muerte de Chilperi- 
co 1, rey de Neustria. Le 
sucede Clotario ll. 


España: muerte de Leovi- 
gildo. Le sucede Recaredo 
(586-601). 


Peste en Italia. Muerte de 
Autari en Pavía (590). 
Agilulfo le sucede y se 
casa con la viuda Teodo- 
linda (591). 


Los longobardos amena- 
zan Roma: defensa del 
papa S. Gregorio (592). 


Conversión de Etelberto 
de Kent (597). Concede a 
S. Agustín el palacio de 
Canterbury. 


Saeberto rey de Essex 
600-617). 


España: Muerte de Reca- 
redo (601). Le sucede 
Liuva Ul (601-603). 


Focas emperador de 
Oriente (602-610). 


Derrota de los bizantinos 
en Edesa (604). 


CONTEXTO ECLESIAL 


España: Muere mártir $. 
Hermenegildo (585). 


S. Columbano, en las Ga- 
lias (585), funda diversos 
monasterios, entre ellos el 
de Luxeui). 


Recaredo se convierte al 
catolicismo (387) y con- 
voca el III Concilio de To- 
ledo (589), que celebra la 
conversión de los visigo- 
dos e inserta el Filioque 
en las Actas conciliares. 


Roma: S. Gregorio I el 
Magno 590-604). Refor- 
ma litúrgica. 


La mayor parte de Árme- 
nia pasa a dominio de los 
bizantinos, que tratan de 
imponer el Concilio de 
Calcedonia (590). 


S. Agustín viaja de Roma 
a Inglaterra con un grupo 
de monjes, iniciándose así 
la evangelización del rei- 
no de Kent (c 597). 


Sínodo de la «Encina de 
Agustín»  (Worchester) 
(603). 


Roma: muere $. Gregorio 
Magno (604). Sabiniano, 
papa (604-606). Le siguen 
Bonifacio Il (607) y S. 
Bonifacio IV (608-615). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Nacimiento de S. Braulio 
de Zaragoza (585). 


S. Gregorio Magno escri- 
be también: Homiliae in 
Evangelium (593), Homi- 
liae in Hiezechielem: entre 
593 y 594. Por esas fechas 
compone la Regula pasto- 
ralis y los Dialogi. Termi- 
na los Moralia en 595. 


Muerte de Venancio Fortu- 
nato (600), poeta y obispo 
de Poitiers. Es autor de una 
Miscellanea sobre asuntos 
cristianos y profanos. 


Muere S. Leandro de Se- 
villa (600). Le sucede su 
hermano S. Isidoro en la 
sede hispalense. 


487 


FECHAS 


610 


620 


630 


488 


p 


CONTEXTO 
POLÍTICO-SOCIAL 


España: muerte de Witeri- 
co, rey de los visigodos 
(609). Le sucede Gunde- 
maro (610-612). 


Muere Focas (610). Le su- 
cede Heraclio l, como em- 
perador de Oriente (610- 
641). 


España: Sisebuto, rey de 
los visigodos (612-620). 
Tiene una fuerte persona- 
lidad literaria. 


Clotario ll, rey de los 
francos, unifica el reino. 
Promulga el Edictum Clo- 
tarii para regular la vida 
administrativa y política 
(614). 


Muente de Algilulfo (616). 
Le sucede su hijo Adaloal- 
do (616-626), con un pe- 
riodo de regencia de su 
madre Teodolinda. 


Inglaterra: muerte de Etel- 
berto (616). Le sucede 
Eadbald (616-640). 


España: muerte de Sisebu- 
to (620). Le sucede Reca- 
redo II (620-621), a quien 
sigue Suintila (621-631). 


Mahoma huye de la Meca 
a Medina (622). Comien- 
zo de la era islámica. 


Dagoberto, rey de Austra- 
sia (623-639). 


Heraclio derrota a los Sa- 
sánidas y restituye la reli- 
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Fundación de la Abadía de 
Westminster (610). 

Muere Massona, obispo 
de Mérida (610). 


Concilio de París (614), 
convocado por Clotario II: 
importante legislación so- 
bre el clero. 


Roma: S.  Adeodato 
(Deusdedit) [ (615-618). 
Le sucede Bonifacio Y 
(619-625). 


Conversión del rey Ead- 
bald al catolicismo (616). 


Roma: Honorio l, papa 
(625-638). 


Conversión y bautismo 
del rey Edwin y de su 
pueblo (627). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


El monje irlandés Galo 
funda el monasterio de $. 
Gall en Suiza (612). 


S. Columbano funda el 
monasterio de  Bobbio 
(Italia) (614) y muere en 
615. Escribe: la Regula 
monachorum y la Regula 
coenobialis. 


Sisebuto escribe el De 
eclipsi lunae (614). 


S. Isidoro de Sevilla com- 
pone la Regula monacho- 
rum entre 615 y 618. Por 
esas fechas inicia la elabo- 
ración de las £tymologiae. 


En 624, S. Isidoro redacta 
la Historia  Gothorum, 
Suevorum et Vandalorum. 


S. Braulio es elegido obis- 
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quia de la Vera Cruz a Je- 
rusalén (630). 


España: Sisenando, rey 
(631-636). 


Muerte de Mahoma (632) 
en Medina, le sucede 
Abu-Bakr (632-634), a tí- 
tulo de «califa». 


634: se hace con el poder 
el califa Omar (634-644), 
conquistando Siria, Meso- 
potamia y Persia. 

España: —Chintila, rey 
(636-640). 


Rotario, rey de los longo- 
bardos (636-652). 


Invasión de Egipto por los 
musulmanes (638). 


Muerte de 
(639). 


Dagoberto 
España: Tulga, rey (640- 
642). 


Constantino Il, emperador 
de Oriente (641-648). 


Los musulmanes ocupan 
Alejandría (642). 


España: Chindasvinto, rey 
(642-653). 


CONTEXTO ECLESIAL 


IV Concilio de Toledo 
(633), presidido por $. Isi- 
doro de Sevilla. 


Difusión en China del 
cristianismo  nestoriano 
(6361. 


El emperador Heraclio 
publica la Ecthesis (638), 
influido por Sergio, afir- 
mando una sola voluntad 
en Cristo, 


Roma: Severino, papa 
(638-640), debió esperar 
durante un año la confir- 
mación del emperador 
Heraclio. 


VI Concilio de Toledo 
(638). 


Roma: Juan TV, papa (640- 
642), le sigue Teodoro 1 
(642-649), que lucha con- 
tra el monotelismo. Le su- 
cede Martín 1 (649-655). 
Este papa condena tanto la 
Ecthesis, como el Typos en 
un Concilio romano (649). 
Fue desterrado a Crimea 
por Constante IL. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


po de Zaragoza (631) a la 
muerte de su hermano 
Juan, que ocupaba esa 
sede. 


S. Sofronio es elegido 
obispo de Jerusalén (634): 
se opone a Sergio de 
Constantinopla (633), que 
sostenía Ja existencia en 
Cristo de una sola «ener- 
gía», una sola voluntad. 


Muerte de S. Isidoro de 
Sevilla (636). 


Muerte de S. Sofronio de 
Jerusalén (638). 


S. Braulio fue elegido por 
el VI Concilio toledano 
para dar una respuesta al 
papa Honorio, en nombre 
de todo el Sínodo, ante 
cierta actitud indolente del 
episcopado en relación 
con los judíos (638). 


S. Fructuoso de Braga es- 
cribe una Regula mona- 
chorum para el monaste- 
rio de Compludum (León) 
(640). 


Nacimiento de S. Julián 
de Toledo (640). 


Eugenio de Toledo consa- 
grado obispo durante el 
VIl Concilio toledano 
(646). 

Muerte de S. Juan Clíma- 
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Muerte de Rotario (652). 
Le sucede Rodoaldo, y 
después Ariberto (653- 
661). 


España: Recesvinto, rey 
(653-672). Publica el Li- 
ber iudiciorum o Lex Visi- 
gothorum. 


Los musulmanes se divi- 
den en dos facciones: los 
Sunitas O «suníes» (orto- 
doxos) y los Chiitas o 
«chifes», seguidores del 
califa Alí (f 661) que 
acentúan el papel de guía 
religioso del califa. 


Italia: Grimoaldo, rey de 
los longobardos  (662- 
671). 


Muerte del emperador 
Constante II, le sucede 
Constantino IV Pogonato 
(668-685). 


Bertarido, rey de los lon- 
gobardos (671-688). 


España: Wamba, rey de 
los visigodos (672-680). 


Francia: muerte de Clota- 
rio 1, rey de Neustria 
(673). Le sucede Childeri- 
co 11 (673-6757), que reú- 
ne además los reinos de 
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Conversión de los longo- 
bardos (653). 


Roma: Eugenio l, papa 
(654-657). Fue elegido 
durante el exilio del papa 
Martín en Crimea. Le su- 
cede Vitaliano (657-672). 


El emperador Constante II 
puso en marcha un segun- 
do proceso en Constanti- 
nopla contra S. Máximo el 
Confesor, defensor de la 
ortodoxia (662). Fue con- 
denado junto con su discí- 
pulo Anastasio a la «pena 
persa», cortándole la len- 
gua y la mano derecha. 


Roma: S. Adeodato ll, 
papa (672-676), le siguen 
Domno (676-678) y Aga- 
tón (678-681), que conde- 
na el monotelismo en un 
Concilio romano (680). 
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co, monje del Sinaí (649). 


Nacimiento de S. Juan 
Damasceno (650). 


Muerte de S. Braulio de 
Zaragoza (651). Le suce- 
de Tajón como obispo de 
esa diócesis. 


S. Ildefonso de Toledo 
participó en los Concilios 
VII (653) y IX (655) de 
Toledo. Obispo de Toledo 
(657). 


ty, A 


Muerte de S. Máximo el 
Confesor (662), a conse- 
cuencia de las torturas y 
sufrimientos infligidos por 
el emperador. Entre sus 
obras destacamos: Opus- 
cula theologica et polemi- 
ca, 400 capita de caritate, 
y la Mystagogia. 


Muerte de S. lldefonso de 
Toledo (665-6677). 


Nacimiento de $. Beda el 
Venerable (c 673). 
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Austrasia y Borgoña, Da- 
goberto II (675-679), rey 
de Austrasia. 


España: Ervigio, rey (680- 
687). 


Justiniano TI, emperador 
de Oriente (685-695). 


Pipino único Mayordomo 
del reino franco (687). 


Cuniberto, rey de los lon- 
gobardos (688-700). 


Los bizantinos son derro- 
tados por los musulmanes 
en Sebastópolis (Arme- 
nia) y pierden ese territo- 
rio (690). 


Deposición de Justiniano 
II, siendo exiliado a Quer- 
soneso. Leoncio empera- 
dor (695-698). 


Los musulmanes ocupan 
Cartago (697-698) y ex- 
pulsan a los bizantinos de 
África. 


Tiberio 111 Apsimaro, em- 
perador de Oriente (698- 
705). 


CONTEXTO ECLESIAL 


Concilio de Constantino- 
pla (VI ecuménico) (680- 
681), llamado también «in 
Trullo». Condena del mo- 
notelismo y del monoe- 
nergeísmo. 

Conversión de los croatas. 


Roma: León Il, papa 
(682-683). Le siguen Be- 
nedicto II (684-685), Juan 
V (685-686), Conono 
(686-687) y Sergio 1 (687- 
701), que rehúsa aprobar 
el Concilio «in Trullo». 
También coexiste un anti- 
papa, Pascual ll (687- 
692). 


Ante la presión de los 1n- 
vasores musulmanes los 
monjes maronitas emigran 
hacia los montes del Líba- 
no (c 689). 


S. Willibrordo inicia la 
evangelización de Frisia 
(690). En 695 marcha a 
Roma y recibe del papa 
Sergio Í la dignidad epis- 
copal. 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Composición de la Vita 
Fructuosi (680). 
Nacimiento de S. Bonifa- 
cio (680). 


S. Julián de Toledo fue en- 
cargado por los obispos 
españoles para que res- 
pondiera al papa León ! 
sobre la aprobación de las 
actas del III Concilio de 
Constantinopla (681). Re- 
dactó un primer Apologe- 
ticum aprobando dichas 
actas, escribiendo después 
un [7 Apologeticum, acla- 
rando puntos teológicos 
no bien entendidos por los 
teólogos romanos. 


Muerte de $. Julián de To- 
ledo (690). 


Muerte de Valerio del 
Bierzo (695). 
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España: Witiza, rey de los 
visigodos (701-710). 


Justiniano Il es reestable- 
cido emperador de Orien- 
te (705-711). 


Construcción de la mez- 
quita de Damasco (705). 


lavasión de Persia por los 
musulmanes (710). 


España: Rodrigo, último 
rey visigodo (710-711). 


Invasión de España por 
los musulmanes (711). 


Filípico Bardanés, empe- 
rador de Oriente (711- 
713). Le suceden: Anasta- 
sio Il (713-715), Teodosio 
MM (715-717) y León Il el 
Isáurico (717-741). 


Luitprando, rey de los 
longobardos (712-744) 


España: Pelayo, rey de 
Asturias (717-737). 


Carlos Martel interviene 
en la nominación de Chil- 
perico [1 como rey de los 
francos (719-720). 


Incursiones de los musul- 
manes en Francia (720- 
724). 


Wesex: 
(725-748). 


rey  Eadberto 
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Se recopila en Verona el 
Oratoriale, un manuscrito 
litúrgico que contiene las 
primeras notaciones gre- 
gorianas (c 700). 


Roma: Juan VI, papa (701- 
705). Le suceden Juan VII 
(705-707), Sisino (708) y 
Constantino (708-715). 


Roma: Gregorio Il, papa 
(713-731). Lucha contra 
la iconoclastia de León II 
el Isáurico. Reconstruye la 
abadía de Monte Cassino. 
Favorece la actuación mi- 
sionera de S. Bonifacio. 


Decreto del emperador 
León el Isáurico contra las 
imágenes  (iconoclastia) 
(726). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


Jacobo de Edesa traduce 
al siríaco muchas obras 
griegas, y hace una revi- 
sión de la versión siríaca 
de la Biblia veterotesta- 
mentaria (Peshitta) (708). 
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Invasión musulmana de 
Francia. Batalla de Poi- 
tiers: Carlos Martel (732). 


España: Alfonso Í, rey de 
Asturias (738-757). 


Constantino Coprónimo, 
emperador de Oriente 
(741-775). 


Muerte de Carlos Martel 
(741). 
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Luitprando ocupa Sutri, 
que luego dona al papa 
(727). Esta donación se 
suele considerar como el 
nacimiento del Estado 
Pontificio. 


Roma: Gregorio TI, papa 
(731-741). Condena de 
los i¡conoclastas en un 
Concilio del año 731. 


S. Bonifacio organiza la 
lelesia en Alemania de 
acuerdo con Roma (c 738). 


Roma: Zacarías, papa 
(741-752). Reconoce a Pt- 
pino el Breve como rey de 
los francos. 


Fundación de la iglesia 
abacial de Fulda (Alema- 
nia) (744). 


Sínodo franco de Soissons 
(744). 


AUTORES Y ESCRITOS 
CRISTIANOS 


S. Juan de Damasco re- 
dacta su principales escri- 
tos contra los iconoclastas 
entre 726 y 730. Destacan 
sus Orationes pro sacris 
imaginibus. 


Muerte de $. Beda el Ve- 
nerable en Jarrow (735). 
Su Historia ecclesiatica 
gentis Anglorum llega en 
su narración hasta el año 
Tal: 
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Agatón, 398 

agenesía, 39 

agrapha, 93 

Agustín (abad), 428 

Agustín de Hipona, 36, 39, 132, 183, 
213, 215, 216, 218, 222-224, 279, 
307-310:313,.323..328, 339-312: 
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— preexistencia de las, 169, 172, 
175, 180, 187, 269, 275, 346, 350, 
363 

Al-Walid, 408 

Amalec, 102 

Ambrosiaster, 220, 359 

Ambrosio de Milán, 36, 155, 164, 
205, 218, 220, 222-224, 237, 242, 
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Calígula, 49, 461 

Calixto I, 204, 208, 468 

canibalismo, 117, 118, véase antro- 
pofagia 

canon bíblico, 91 

Canon Muratoriano, 86, 101 

canon neotestamentario, 92 


507 


PATROLOGÍA : 


Cantar de los Cantares, libro del, 
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colegialidad episcopal, 197, 199 
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de Alejandría (362) 

— de Marsella (533), 416 

— de Orange IT (529), 345, 416, 484 

— de París (361), 245 

— de París (614), 488 
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210, 226, 251-253, 260, 261, 265, 
274, 287, 290, 295, 345, 476 
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véase Dios, Palabra de, Hijo de 
Dios, Logos, 
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